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LỜI GIỚI THIỆU của 7y Kheo Thích Đạo Tỉnh 


Nguồn gốc của đạo Phật vốn không chia Nam tông hay Bắc 
Tông: sự phân chia bắt nguồn từ những diễn biến của lịch sử 
và sự truyền bá Phật pháp qua nhiều truyền thống, văn hóa, 
ngôn ngữ, phong tục, và quốc độ khác nhau. Những lời dạy 
về đạo đức và trí tuệ của Ngài Đạt Lai Lạt Ma rất đặc sắc và 
thực tiễn phù hợp với hoàn cảnh hiện tại, loại bỏ các yếu tố 
thần quyền và huyền thoại. Đạo Phật khởi nguồi từ Ấn Độ, 
nhưng sự suy tàn Phật giáo trên đất Phật tại Ân Độ cũng là 
mối quan tâm đáng kề của các Phật tử khắp năm Châu. Quyền 
sách này cô gắng tháo gỡ những nút thắt từ nhiều truyền thống 
của Đạo Phật không ngoài mục đích tạo nên một nhịp cầu kết 
nối những người con tỉnh thần của Đức Thế Tôn trên toàn thế 
giới xích lại gần nhau trong tỉnh thần lục hòa để chung sức 
gìn giữ và duy trì mạng mạch Phật pháp được trường tồn mãi 
ở thế gian. 


Với niềm tin rằng quyền sách này sẽ cung cấp đến quý độc 
giả xa gần một cái nhìn tổng thê về lịch sử truyền bá của Đạo 
Phật. Những lời dạy của Đức Phật và chư vị Tổ sư trong cuốn 
sách nhỏ này có thê hữu ích cả cho những người mới bắt đầu 
tìm hiểu Phật giáo cũng như những hành giả đã dày kinh 
nghiệm tu tập. Nhằm giúp quý Phật tử Việt nam có một cái 
nhìn đúng với lẽ thật hơn về sự phát triên của Phật giáo trong 
thế giới ngày nay, và có thể đạt được một sự hiểu biết tận 
ngọn nguồn những truyền thống Phật giáo từ nhiều nước và 
văn hóa khác nhau mà chúng ta sẽ gặp trong cuộc sống của 
thế giới hiện đại. 


Là những Phật tử thời nay, chúng ta cần thiết mở lòng học hỏi 
và tôn trọng những truyền thống đạo Phật này. Tắt cả chúng 
ta là những người con của Đức Phật Thích Ca đồng nghĩa 
chúng ta là những anh em cùng một Người Cha khả kính; 
chính vì thế, mỗi người con Phật phải nên hiểu nhau hơn, đủm 


bọc lẫn nhau để cùng nhau xiên dương và thực hành những 
lời dạy cao quý của Đức Từ Phụ nhằm giúp chính bản thân 
mình và mọi người bớt khổ được an vui trong hiện đời này và 
nhiều đời sau. 


Mùa Đông 2018 


T1) Kheo Thích Đạo Tỉnh, Thiên Viện Trúc Lâm Bảo Chí, 
GŒeorgia .S.A 


Lời cảm tạ của ban biên tập Prajna Upadesa Foundation 
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Giới Hương, trụ trì Chùa Hương Sen, California và Tỳ kheo 
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Atlanta, GA. 
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quyền sách được hoàn thiện. 
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Giới Hương, với khả năng Phạn ngữ (Sanskrtt) và Pali, NI Sư 
thật thích hợp để hợp tác hoàn tất cuốn sách: PHẬT GIÁO, 
Một Bậc Đạo Sư, Nhiều Truyền Thống này. PraJna Upadesa 
Foundation tri ân Hòa Thượng giúp chúng con hiệu định lời 
văn, và ý pháp để quyên sách “ Phật Giáo-Một Bậc Đạo Sư, 
Nhiều Truyền Thống” được xuất bản. 


Xn thành kính tri ơn NI Sư Giới Hương đã tận lực dịch nhanh 
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Kính xin cảm tạ Thầy Thích Đạo Tỉnh, đã tu chỉnh kỹ lưỡng 
những lỗi chính tả và lời văn mạch lạc đê quyền sách này gần 
gũi với quý độc giả Việt Nam. Bản dịch này được hoàn hảo 
như hôm nay là nhờ sự lưu ý của Thây. 


Xin cảm tạ Thúy Đỗ, giúp nghiên cứu Sanskrit, Pali và hợp 
tác chung cho những chương đầu. Xin cảm tạ các Phật tử 
Thiền Viện Trúc Lâm Bảo Chí: Quách Cao Khánh pháp danh 
Tuệ Nhật —- Melbourne, Australia; Diệp Cẩm Thu pháp danh 


Chánh Hiếu Trung đã phụ giúp kiểm soát các lỗi chính tả và 
một vài thuật ngữ Phật học. 


Special thanks to Meghan Walsh for the design of the cover. 
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Lama với cộng đồng người Việt. Xuất bản lần thứ nhất, 400 
quyền, chúng con xin cúng dường đến tăng đoàn mùa an cư 
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Thích Thái Siêu. 
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Sau hết chúng con xin kính tạ ơn thánh Đức Đalai Lama đời 
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Xin hồi hướng đến tất cả chúng sinh, mong mọi chúng sanh 
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Suzan Doan, Đại diện Prajna Upadesa Foundation 
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LỜI GIỚI THIỆU 


"Xuất phát từ một nguồn phổ biến về lời dạy của Đức Phật 
lịch sử, truyền thống Nam tông, dựa trên các kinh điển tiếng 
Pãli, và các truyền thống Bắc tông ở Tây Tạng và Đông Á, 
chủ yếu dựa trên các kinh điển tiếng Phạn, tất cả đều phát 
triển có hệ thông các lý thuyết và thực hành đặc biệt theo tông 
phái của chính mình. Đây là những điểm ấn tượng trong nhận 
thức triết học về bản chất của thực tại và sự hiểu biết về những 
tiềm năng sâu xa trong tâm con người. Trong cuốn sách này, 
Đức Đạt Lai Lạt Ma và Ni Sư Thubten Chodron, người Mỹ, 
cùng khám phá độc đáo những điểm chung và riêng giữa các 
truyền thống Phật giáo. Cuốn sách này sẽ vô cùng quý giá đối 
với những ai học Phật một cách cần thận với một sự hiểu biết 
sâu rộng về cách mà những truyền thống này đã mô tả những 
hướng đi tương ứng của họ về con đường giác ngộ. " 


-Bhikkhu Bodhi, dịch giả của cuốn sách Lời Dạy của Đức Phật (In the Buddhaˆs 
Words) 


"Đức Đạt Lai Lạt Ma và NI Sư Thubten Chodron đã hợp tác 
để tạo ra một tác phẩm hiện đại có giá trị để khám phá, minh 
họa và làm sáng tỏ các điểm chung đa dạng, tổng hợp, và 
phân kỳ trong những dòng lịch sử lớn của giáo lý, đặc biệt là 
giải thoát, sự phân tích này chưa được làm trước đó. Tác 
phẩm cũng cho thấy những giáo lý đạo đức sâu xa này có thể 
được sử dụng một cách uyên chuyền như thế nào trong kỷ 
nguyên hiện tại của chúng ta, để phục vụ nhân loại và lợi lạc 
chúng sinh trong cả cộng đồng Phật giáo và vượt xa hơn thế 
nữa. Đây là một sự dâng tặng đúng thời, đầy thích thú và sáng 


„"' 


suôt. 


-Jon Kabat-Zinn, tác giả của Cuộc Sống đầy Thám Họa (Full Catastrophe Living) 


"Phật Giáo: Một Bậc Đạo Sư, Nhiều Truyền Thống giống như 
một chiếc cầu khéo xây trên một dòng sông sâu tuyệt đẹp. 
Nhiều người từ mọi truyền thống sẽ có thê tìm thấy quan điễm 
rõ ràng của Phật giáo và cảnh quan phong phú bao la mà 
những giáo lý đó đã nuôi dưỡng. Tĩnh thần tôn trọng và hòa 
hợp được thê hiện trong cuốn sách thâm sâu này thật là tuyệt 
VỜI. ” 


-Sharon Salzberg, tác giả của cuốn Hạnh Phúc Chân Thật (Real Happiness) 


"Đây là một cuộc khảo sát vô giá về các nền văn minh Phật 
giáo với lịch sử lâu đời, nền tảng triết học, nguyên lý đạo đức, 
các bài tập thiền, và mục tiêu đạt được - tất cả đều được giải 
thích trong một tập sách. Một món quà quý giá cho tất cả 
những ai yêu Phật pháp. " 


-Tulku Thondup, đồng tác giả của cuốn Độ sanh Vô biên (Boundless Healing) 


"Giờ đây, mọi người trên khắp thê giới đều có khả năng truy 
cập tất cả các truyền thống của Phật giáo, một số lượng ngày 
càng tăng của các Phật tử cảm thấy như mình đang bị cuốn 
hút vào các lý thuyết và thực hành từ nhiều truyền thống khác 
nhau. Điều này khiển cho quyền sách trở nên có giá trị đặc 
biệt, vì cuốn sách so sánh chính xác và rõ ràng giữa các trường 
phái Phật giáo dựa trên tiếng Pãli và Phạn, cho thấy nền tảng 
chung và sự khác biệt đáng kế trong việc diễn giải các chủ đề 
chính của phương pháp giải thoát. Tôi rất muốn giới thiệu 
cuốn sách này cho những ai đang tìm hiểu toàn cầu hơn về 
các truyền thống Phật giáo, tất cả sẽ lấy được năng lực từ Một 
bậc Đạo sư, Thích Ca Mâu Ni Phật. " 


-B. Alan Wallace, tác giả của cuốn Sự Tiến Hóa (The Attention Revolution) 


MỤC LỤC 

Lời giới thiệu của Ty kheo Thích Đạo Tỉnh 
Lời cảm tạ của ban biên tập 

Lời giới thiệu của Bhante Gunaratana 

Lời tựa của Đức Đạt Lai Lạt Ma 


Lời đầu của Ni sư Thubten Chodron 


1. NGUÔN GÓC VÀ TRUYÊN BÁ GIÁO LÝ ĐỨC PHẬT 
Cuộc đời của Đức Phật 

Kinh Điền Phật Giáo và Sự Truyền Bá Giáo Pháp 

Truyền thống Päli 

Phật giáo Trung Quốc 

Phật Giáo Tây Tạng 


Tương đồng và Khác biệt 


2. QUY Y TAM BẢO 

Tam Bảo 

Đức Tánh của Như Lai 

Tam Bảo: Truyền thống Päli 
Tam Bảo: Truyền thống Sanskrit 
Giác ngộ, Niết bàn và Toàn tri 


Quy y và Trì giữ Pháp Quy Y đúng cách 
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3. MƯỜI SÁU THUỘC TÍNH CỬA TỨ ĐỀ 


Truyền thống Phạn ngữ 


Truyền thống Päli 


4. GIỚI 
Tầm quan trọng của Giới 
Biệt giải thoát 
Tại sao lại là sống độc thân 
Các trường phái Luật 
Giá trị của tăng giả 
Tu viện Tây Tạng và Truyền thống khác 
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Bồ Tát và các Giới Mật tông (Tantric) 


5. ĐỊNH 

Tầm quan trọng của thiền định 

Các cảnh giới hiện hữu và các phạm vi thuộc ý thức 
Truyền thống Päli 

Năm triền cái và năm thiền chỉ 

Tứ Thiền 

Tứ Không 

Tám giải thoát 


Thần thông 
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Truyền thống Phạn 

Tư thế và đối tượng thiền 

Năm lỗi lầm và Tám Hạnh Đoạn 
Chín giai đoạn duy trì sự tác ý 
Thiền chỉ và thiền chứng 


Phật giáo Trung Quốc 


6. TRÍ TUỆ: BA MƯƠI BẢY PHẢM TRỢ ĐẠO 
Ba mươi bảy phẩm trợ đạo 

Tứ Niệm Xứ 

Quán Niệm Thân 

Thọ 

Tâm 

Pháp 

Tứ Niệm Xứ cho các bậc Bồ tát 
Tứ Chánh Cần 

Tứ Như Ý Túc 

Năm Căn và Năm Lực 

Thất Giác Chi 

Bát Chánh Đạo 


Tục đề và Chân đề của Ba mươi bảy Phẩm trợ đạo 
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7. NGÃ VÀ LÝ KHÔNG 

Truyền thống Pãli: Tự Ngã và Các Uẫn 
Trung Quán Luận: Đối tượng phủ định 
Bảy điểm phủ định 

Sáu Đại không phải là Tự Ngã 

Phủ định bốn Cực đoan về Duyên Khởi 
Vô Ngã và Không Thật 

Lý Tánh Không 


Cái gì tạo ra Nghiệp? 


8. LÝ DUYÊN KHỞI 

Mười hai nhân duyên 

Dòng liên kết của các Khoen 

Lợi ích của thiền quán về Mười hai Khoen Nhân duyên 
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Lý Nhân Duyên 

Mỗi Tương quan Tương duyên 

Chỉ là Giả danh 

Sự Tương Hợp của Tánh Không và Lý Duyên Khởi 


Truyền thống Päli: Thuật ngữ, Khái niệm và Quy ước 
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9. SỰ HÒA HỢP CỦA THIÊN CHỈ VÀ THIÊN QUÁN 


Truyền Thống Päli 
Truyền Thống Phạn 


Phật giáo Trung Quốc 


10. TIỀN TU 
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12. BÒ ĐÈ TÂM 

Phật giáo Tây Tạng 

Hạnh Buông xả 

Bảy Nhân Quả 

Bình đẳng giữa Ta và Người 

Tự Lợi, Tự Tin, Tự Tôn và Tự Ngã 
Phát Bồ đề tâm 

Phật giáo Trung Quốc 

Bốn Hoằng Thệ Nguyện 

Phát Bồ đề tâm 


Truyền thống Pãli: Bồ đề tâm và Bồ tát 
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Truyền thống Pali 
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Giới Ba-La-Mật 
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Tinh Tấn 
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Trí Tuệ 
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LỜI GIỚI THIỆU của Hòa Thượng Trụ Trì Henepola Gunaratana 


Đức Đạt Lai Lạt Ma và tôi cùng hợp tác từ rất lâu. Ngài được 
xác định là nhà lãnh đạo Phật giáo Tây Tạng từ khi còn là một 
đứa trẻ mới biết đi, không lâu trước khi tôi ở tuổi mười hai đã 
trở thành một tăng sĩ theo truyền thống Phật giáo Nam Tông 
ở quê hương Tích Lan của tôi. Nhân duyên đến cho mỗi 
chúng tôi cùng khoảng thời gian giống nhau để bắt đầu cuộc 
hành trình để duy trì và chia sẻ tri tuệ của Đức Phật. 


Lần đầu tiên tôi gặp Đức Đạt Lai Lạt Ma tại Ấn Độ vào năm 
1956 tại thánh địa Phật giáo Sanchi. Ngài đang thực hiện một 
trong những chuyến hành hương đầu tiên ở hải ngoại, ba năm 
trước khi bị buộc phải trốn khỏi Tây Tạng. Chúng tôi đã 
không gặp lại nhau cho đến khi Hội Nghị Tôn Giáo trên Thế 
giới năm 1993 ở Chicago. Mặc dù không thường gặp ngài, tôi 
vẫn cảm thấy có mối liên kết nội tâm với ngài bởi vì trí tuệ và 
bình đăng chia sẻ Phật pháp của ngài. Vì vậy, với sự ngưỡng 
mộ trước trí tuệ của Đức Đạt Lai Lạt Ma, tôi hân hạnh góp 
vài lời đầu ở cuốn sách về Truyền thống Phật giáo của Đức 
Đạt Lai Lạt Ma và Ni Sư Thubten Chodron. 


Con người ngày nay nói chung tâm mở rộng hơn những người 
sống trước đây. Mặc dù thế giới không phải là không có xung 
đột, nhưng có một xu hướng thống nhất đang nổi lên khi 
chúng ta muốn kết nỗi giữa kinh tế và văn hóa. Với xu hướng 
hiện nay, sự thống nhất Phật giáo đã không đề cập đến nhiều. 
Phật giáo Nam Tông đã có thời gian lâu dài gặp gỡ các Phật 
tử truyền thống khác, nhưng một khi cuộc gặp mặt kết thúc, 
chúng ta đi theo những truyền thống riêng của mình và không 
có gì xảy ra. 
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Những cuốn sách hay về các truyền thống khác nhau cho thấy 
những điểm chung của chúng ta, nhưng một cách lịch sự chỉ 
nói ít về sự khác biệt thôi. Chúng ta không cần phải coi đó là 
bất lịch sự khi chỉ ra sự khác nhau. Không chỉ có sự khác biệt 
về giáo lý giữa các truyền thống Phật giáo, mà ngay cả văn 
hoá thực tiễn giữa các quốc gia cũng khác nhau. Ngay cả 
trong một đất nước, thực tiễn Phật giáo có thê khác nhau giữa 
các khu vực hoặc giữa các nhóm. Trực tâm khảo sát một cách 
khoa học các truyền thống là một dấu hiệu lành mạnh về sức 
mạnh và chân thành của chúng ta. Không có gì ân giấu trong 
lời dạy của Đức Phật. Công việc hiện tại là kiểm tra một cách 
trung thực và có hệ thống về sự chồng chéo lớn giữa truyền 
thống Phật giáo Pãli và Phạn, đồng thời nên thảo luận nhiều 
cách về giáo lý đa dạng. 


Tuy nhiên, mặc dù việc thảo luận công khai về sự khác biệt 
là đáng khen, nhưng nếu tập trung vào việc loại bỏ đi sản 
chung của các truyền thống cũng là một sai lầm. Cả hai truyền 
thống Pãli và Sanskrit đã có những nỗ lực lớn để mang lại hòa 
bình cho thế giới thông qua việc bảo vệ chân thành các giáo 
lý của Đức Phật. Rất hiếm hoi, ở một trong hai truyền thống, 
để tìm ra bất kỳ lời kêu gọi bạo lực nào để dẫn dụ một truyền 
thống này sang truyền thống kia. Vì vậy, chính trị tôn giáo 
hoàn toàn xa lạ với lời dạy của Đức Phật, nhưng đáng buồn 
là một số Phật tử không thực hành những gì mà tôn giáo của 
họ đã dạy. Nhiệt tình “thật sự” ủng hộ Pháp đôi khi rất mạnh 
mẽ đến mức sự hướng dẫn rất cơ bản của Đức Phật về giảng 
Pháp bất bạo lực lại bị bỏ qua. 


Về điểm này, Kinh Dụ Ngôn Người Bắt Rắn (MN 22) là khá 
thích hợp. Trong kinh này, việc hiểu sai Pháp được so sánh 
với việc bắt một con răn độc bằng đuôi của nó. Rắn sẽ cắn và 
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gây chết hoặc bệnh tật nêu bắt không đúng cách, nhưng nếu 
bắt đúng cách, nọc độc rắn có thê được chiết xuất làm thuốc 
và con răn thả ra mà không gây hại. Cũng vậy, chúng ta phải 
nắm được ý nghĩa của Pháp một cách chính xác và không 
chấp thủ. Sử dụng Pháp sai có thể hại tâm như con rắn độc có 
thê hại cơ thể, và ngộ độc tâm là nguy hiểm hơn nhiều. 


Nếu chúng ta nắm được ý nghĩa của Pháp, chúng ta có thê trải 
nghiệm những gì được gọi là phép lạ của giáo pháp. Bởi vì 
vô minh quá mạnh và sâu sắc, Đức Phật lúc đầu tiên đã tự hỏi 
liệu ngài có thể giúp chúng sanh hiểu chánh pháp để thoát 
khỏi đau khổ. Tuy nhiên, khi ngài mới bắt đầu giảng dạy, và 
dùng trí tuệ, ngài đã chuyên hóa những người xấu những vị 
thánh, và kẻ giết người thành những người tạo ra hòa bình. 
Tiềm năng của sự chuyển hóa này là sức mạnh kỳ diệu của 
giáo pháp. 


Để trải nghiệm phép lạ của sự giáo dục cho chính mình, chúng 
ta phải nhìn vào bên trong. Sự thật trong chúng ta mà chúng 
ta có thê trải nghiệm mọi lúc được gọi là pháp. Chính pháp 
này muốn chúng ta nói rằng, "Nếu bạn muốn thoát khỏi rắc 
rối, hãy nhìn tôi. Hãy chăm sóc tôi ". Pháp trong chúng ta nói 
chuyện với chúng ta liên tục, ngay cả khi chúng ta không lắng 
nghe. Chư Phật không cần phải đến với thế giới này để Pháp 
mới tồn tại. Các ngài đã nhận thức và hiểu được điều này và 
sau khi đã nhận ra pháp, các ngài phổ biến và khiến pháp được 
biết đến; nhưng cho dù pháp được giải nghĩa hay không, thì 
pháp vẫn ở trong chúng ta để được nhìn thấy và nghe đến, 
chúng ta chỉ cần lau bụi ở mắt chúng ta là có thể nhìn thấy 
pháp. 


Chúng ta "đến để thấy" sự trải nghiệm của hòa bình khi tâm 
tham ái đã loại bỏ. Chúng ta "đến đề thấy" sự trải nghiệm của 
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hòa bình khi tâm hận thù đã loại bỏ. Chúng ta phải xây dựng 
thói quen"đến để thấy" những gì thực sự xảy ra bên trong 
chúng ta mà không chỉ ngón tay của chúng ta vào người khác. 
Chúng ta không duy trì và hoằng pháp vì lợi ích riêng của 
mình. Thay vào đó, chúng ta giữ gìn những lời dạy của Đức 
Phật truyền lại từ thế hệ này sang thế hệ khác bởi vì những 
lời dạy này làm giảm đau khổ và phát khởi hạnh phúc. 


Khi chúng ta khảo sát các truyền thống lớn của Phật giáo, như 
cuốn sách hiện tại, chúng ta có thể thấy rằng các truyền thống 
đã góp phần tạo cho thế giới một bức tranh phong phú về văn 
hoá, xã hội và kiến thức tâm linh. Kiến thức đó mang lại 
những hiểu biết sâu sắc về tâm lý học, triết học, và sức khoẻ 
tinh thần. Nhận thức rộng rãi về điều này sẽ nuôi dưỡng sự 
thức tỉnh toàn cầu ngày nay về tầm quan trọng của thiền định. 
Một người không phải là Phật tử sẽ hưởng những lợi ích để 
đến thực hành thiền định. 


Phật giáo dưới mọi hình thức sẽ thu hút sự chú ý của thê giới 
vì sự hiện diện hòa bình của nó với các tôn giáo khác. Theo 
thông điệp thiết yếu của Đức Phật, mỗi người trong chúng ta 
nên là sứ giả của hòa bình. Đây là mối quan hệ chung của 
chúng ta. Tôi mơ ước rằng cuốn sách này có thê giúp các Phật 
tử ở khắp nơi buông xả sự chấp thủ tri kiến của mình mà tham 
Ø1a vào cuộc đối thoại chân thành với sự tôn trọng lẫn nhau 
và có thê giúp tất cả chúng sinh được trải nghiệm chân lý Phật 
Pháp đang ân trong đó. Khi lòng nhiệt tâm của chúng ta đối 
với Pháp được hướng dẫn bởi từ, bi, hỉ và xả, chúng ta sẽ trân 
trọng sứ mệnh hòa bình của Đức Phật. 


Hòa Thượng Trụ Trì Henepola Gunaratana. Nhà sáng lập Hội Bhãvanã Society 
High View, West Virginia 
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LỜI TỰA của Đức Đạt Lai Lạt Ma 


Với lòng từ bi, Đức Phật đã dạy Pháp và thành lập tăng đoàn, 
con đường giải thoát được hướng dẫn cho tất cả chúng sinh tu 
tập. Khi Phật pháp được lan truyền khắp các tiêu lục địa Ân 
Độ, sau đó vào các nước khác và các truyền thống Phật giáo 
khác cũng bắt đầu xuất hiện. Trong thời cô đại, thậm chí vào 
kỷ nguyên hiện đại, phương tiện vận chuyên và giao tiếp giữa 
những người từ những truyền thống khác nhau còn hạn chế. 
Trong khi một số có thể đã nghe về các truyền thống khác, 
không có cơ hội kiểm tra sự chính xác của thông tin đó. Vì 
vậy những quan niệm sai lầm cứ nảy sinh và tiếp nối từ thế hệ 
này đến thế hệ khác. 


Do sự cải thiện vận chuyền và giao tiếp trong thế kỷ 21, các 
đệ tử của Đức Phật có cơ hội để trực tiếp gặp nhau. Nhờ các 
bản dịch thuật mới, bây giờ chúng ta có thể đọc kinh sách 
thuộc các truyền thống khác và chú giải của các bậc đại sư. Vì 
những bản dịch có sẵn chỉ là một phần của tổng số kinh điền, 
và phần chính tiềm năng của các kinh điển và các luận là khá 
rộng, chúng tôi soạn ra một cuốn sách nhỏ này như một cây 
cầu đề bắt đầu học hỏi lẫn nhau. 


Tất cả người con Phật chúng ta đều có cùng một vị thầy, đức 
Phật. Thật là lợi ích cho tất cả, nếu chúng ta có mối liên hệ 
gần gũi với nhau hơn. Tôi đã may mắn gặp được nhiều nhà 
lãnh đạo liên tôn như Kitô giáo, Hồi giáo, Do Thái, Hindu, 
đạo Lõa thể, và Sikh, nhưng tôi có ít cơ hội gặp gỡ các vị thầy, 
thiền sư và các nhà lãnh đạo Phật giáo thuộc các truyền thống 
khác nhau. Hầu hết các bậc xuât gia và tại gia cư sĩ Tây Tạng 
đều biết rất ít về các truyền thống Phật giáo khác và tôi tin 
rằng những người theo các truyền thống khác cũng ít biết về 
Phật giáo 
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đã được tu tập thế nào trong cộng đồng Tây Tạng. Nếu bậc 
đạo sư của chúng ta, đức Phật, đã đến hành tinh chúng ta ngày 
hôm nay, liệu ngài có vui với điều này? Tắt cả chúng ta, những 
đứa trẻ tinh thần của Đức Phật, tuyên bố tình thương đối với 
bậc "cha mẹ" giống nhau, nhưng chúng ta lại ít có giao tiếp 
với các huynh đệ tỷ muội của mình. 


Trong những năm gần đây may mắn điều này đã bắt đầu có 
thay đổi. Nhiều Phật tử từ châu Á và phương Tây đã đến 
Dharamsala, Ấn Độ, trung tâm của cộng đồng Tây Tạng lưu 
vong; một số tăng ni Tây Tạng cũng đã đến thăm Châu Á và 
phương Tây. Giao tiếp với các huynh đệ Nam tông 
(Theraväda) của chúng ta đã được thực hiện tối thiểu, nhưng 
một số vết nứt giữa tăng già từ hàng thế kỷ cũng bắt đầu xuất 
hiện ở đó. Ví dụ, hai nhà sư Miễn Điện đang học tại một 
trường đại học ở Ấn Độ đã đến thăm tôi. Họ liên đới học hỏi 
về Phật giáo Tây Tạng đề có thê mở rộng kiến thức về thê giới 
Phật giáo trong khi tiếp tục thực hành theo truyền thống của 
họ. Tôi ngưỡng mộ động cơ của họ, và tôi muốn khuyến khích 
các vị từ mọi truyền thống đến đề học cùng nhau, đề hiểu sâu 
hơn về sự bao la thâm sâu của Phật pháp. Điều này có thể giúp 
chúng ta nhận ra giá trị cao quý của Đức Phật như một bậc 
đạo sư có trí tuệ, từ bi, và biết sử dụng các phương tiện khéo 
léo để dẫn dắt chúng ta trên đường giác ngộ. 


Mục đích chính của cuốn sách này là giúp chúng ta tìm hiểu 
thêm lẫn nhau. Tất cả Phật tử quy y Tam Bảo; giáo lý của 
chúng ta dựa trên bốn chân lý của bậc thánh (khổ đề, tập đề, 
diệt đề và đạo đế), tam vô lậu học (giới, định, tuệ), và tứ vô 
lượng tâm (từ, bi, hi và xả). Tất cả chúng ta tìm kiếm sự giải 
thoát khỏi luân hồi (samsãra), vòng tái sinh bị thúc đây bởi vô 
minh và ái nhiễm. Tìm hiểu về những điểm tương đồng và 
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khác biệt sẽ giúp chúng ta gần gũi với nhau hơn. 


Một mục đích khác của cuốn sách này là để loại bỏ những 
khái niện sai lầm lẫn nhau từ hàng thế kỷ. Một số hành giả 
Nam tông rằng các tu sĩ Tây Tạng không tuân theo giới luật 
đức vì họ là những người thực hành tantra, họ có quan hệ tình 
dục và uống rượu. Trong khi đó các học viên Tây Tạng nghĩ 
rằng truyền thống Nam tông thiếu giáo lý từ bi và đặc trưng 
của Nam tông là ích kỷ, chỉ giải thoát cho riêng mình. Giới 
phật giáo Trung Quốc thường nghĩ người Tây Tạng thực hiện 
phép thuật, trong khi người Tây Tạng tin rằng giới Phật tử 
Trung Quốc chủ yếu tu thiền. Tất cả những sai sót này đều 
dựa trên sự thiếu hiểu biết. Chúng tôi cung cấp cuốn sách này 
như là một bước đề giảm bớt những quan niệm sai lầm này. 


Bây giờ trong thế kỷ 21, Đông, Tây, Nam và Bắc đang nhích 
gần hơn. Chúng ta, tứ hải đều là huynh đệ phải có cách tiếp 
cận chặt chẽ hơn và trau dồi sự hiểu biết lẫn nhau. Điều này 
sẽ đem lại lợi ích cho chúng ta với tư cách từng cá nhân, sẽ 
giúp bảo tồn và truyền bá Phật pháp, và sẽ là một biểu tượng 
đẹp cho sự hòa hợp tôn giáo trên toàn thế giới. 


Ngày 13 tháng 6 năm 2014 


Bhiksu Tenzim Gyatso (Đạt Lai Lạt Ma thứ 14) 


23 





Đức Đalai Lama giãng Pháp tại chùa Viên Giác 
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LỜI ĐẦU của Bhiksunï Thubten Chodron 


Cuốn sách thể hiện những điểm tương đồng và độc đáo của 
nhiều truyền thống Phật giáo khác nhau có thể được tiếp cận 
từ bất kỳ quan điểm nào. Là Phật tử, chúng ta kính lễ Đức 
Phật, cúng dường, và sám hối cho những lỗi lầm của chúng 
ta. Chúng ta ngồi thiền, tụng kinh, nghiên cứu và lắng nghe 
lời dạy. Tất cả các cộng đồng của chúng ta có chùa, tu viện, 
tịnh thất, và trung tâm. Giải thích các điểm tương đồng hay 
dị biệt giữa các hoạt động bên ngoài này chắc chăn sẽ Ø1Úúp 
hiểu biết lẫn nhau. 


Tuy nhiên, cuốn sách này tập trung vào các giáo lý - mà chúng 
ta gọi là "truyền thống Päli" và "truyền thống Phạn". Đó là 
những thuật từ hợp lý và không nên hiểu là cả hai truyền 
thống đồng nhất với nhau. Cả hai truyền thống có nguồn gốc 
từ chính Đức Phật. Truyền thống tiếng Päli là hậu duệ từ kinh 
luận thuộc phương ngữ Prakrit, cỗ ngữ Sinhala và Pãli. Kinh 
điển Pãli hiện nay được tìm thấy chủ yếu ở Tích Lan, Miến 
Điện, Thái Lan, Cam-bốt, Lào, và một phần của Việt Nam và 
Bangladesh. Truyền thống tiếng Phạn là hậu duệ của các kinh 
luận bằng ngôn ngữ Prakrit, Sanskrit, Trung Á, Trung Quốc 
và Tây Tạng. Kinh điển tiếng Phạn hiện nay được tìm thấy 
chủ yếu ở Tây Tạng, Trung Quốc, Đài Loan, Hàn Quốc, Nhật 
Bản, Mông Cô, Nepal, vùng Hi-mã-lạp-sơn, Việt Nam, và 
một phần của Nga. Cả hai truyền thống đều có ở Malaysia, 
Singapore, Ân Độ và ở các nước phương Tây và châu Phi. 


Xuất phát từ một vị Thầy, Đức Phật, truyền thống Pãli và 
tiếng Phạn (Sanskrit) từng có những đặc điểm, những đóng 
góp và những điểm nhấn khác nhau. Ngoài ra, không có 
truyền thống nào là riêng rẽ. Chẳng hạn, Phật giáo Đông Á 
và Tây Tạng rất khác nhau, nhưng vì cả hai xuất phát từ một 
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bản văn Phạn ngữ tương tự nhau và chia sẻ nhiều giáo lý 
giống nhau, nên chúng được bao gồm trong thuật từ: "truyền 
thống Phạn ngữ".Các chủ đề trong cuốn sách này phần lớn 
mô tả từ một quan điểm phổ biến trong mỗi truyền thống. 


Điều này có thê khác với cách thức một chi nhánh hoặc một 
vị thầy cá nhân tiếp cận một chủ đề. Trong một số trường hợp, 
chúng tôi phải chọn một tượng trưng trong nhiều chủ đề để 
đưa ra trong cuốn sách này. Ví dụ, trong chương về vô ngã 
(không có cái tôi), giữa tất cả các quan điểm trong truyền 
thống tiếng Phạn, chúng tôi đã giải thích quan điểm triết lý 
Trung quán cụ duyên (Prãsangika Madhyamaka) như Đức 
Tông Khách Ba (Tsongkhapa) đã trình bày. Trong các trường 
hợp khác, chúng tôi đã giải thích một chủ đề - ví dụ như bồ 
đề tâm (bodhicitta) - theo cách trình bày của Tây Tạng và sau 
đó đưa ra các đặc điểm riêng biệt từ diễn giải của Trung Quốc. 


Trong cả hai truyền thống, văn học Phật giáo rất phong phú 
và quyết định chọn đề tài nào bao gồm trong cuốn sách này 
là không đễ dàng. Đức Đạt Lai Lạt Ma và tôi có thể muốn đưa 
vào hoặc giải thích thêm về nhiều điểm nữa, nhưng cuốn sách 
đã trở nên quá dài. Chúng tôi xin lỗi vì không thê thảo luận 
quá rộng các quan điểm, các diễn dịch và tính thực tiễn trong 
mỗi truyền thống và xin bạn đọc kiên nhẫn nếu không có các 
chủ đề nào đó mà bạn xem là quan trọng. Những câu trích dẫn 
từ kinh điền, tựa đề và thuật ngữ mà chúng tôi muốn bao gồm 
cũng bị bỏ qua vì sách đã quá dày. 


Nhiều độc giả của cuốn sách này chắc chắn đã học truyền 
thống Phật giáo của mình, cho nên khi đọc các luận mô tả, 
hoặc thậm chí các bản dịch từ các truyền thống khác thì một 
tư tưởng có thê nảy sinh, "Bản này là không chính xác." Vào 
lúc này, xin nhớ rằng các truyền thống khác có thê sử dụng 
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những thuật từ khác nhau để diễn đạt ý nghĩa giống như 
truyền thống của mình. Quán niệm những lợi ích phát sinh từ 
kiến thức đa dạng của Phật pháp. 


Tập sách này được Đức Đạt Lai Lạt Ma biên soạn để thúc đây 
sự hiểu biết lẫn nhau giữa các Phật tử trên toàn thế giới. Tôi 
cảm thấy rất may mắn vì ngài đã tin tưởng cho phép tôi thực 
hiện công việc lợi lạc nhất này. Đức Đạt Lai Lạt Ma đóng góp 
hầu hết cho các giáo lý truyền thống tiếng Phạn. Tôi đã biên 
soạn chúng lại từ các bài giảng cho quần chúng của ngài và 
các cuộc phỏng vấn cá nhân của ngài mà tôi biết trong nhiều 
năm. Những bản dịch này của ngài Geshe Lhakdor, Geshe 
DorjJi Damdul và Geshe Thupten Jinpa và được ngài Geshe 
Dorji Damdul và Geshe Dadul Namøyal đã hiệu đính. Một số 
nguồn tài liệu của Phật giáo Trung Quốc là các bài viết của 
các bậc đạo sư Trung Hoa như Đại sư Hiền Thủ (Zongmi), 
Đại Sư Ấn Thuận (Ymmshun), Hàn Sơn Đức Thanh (Hanshan 
Dedqing), Thích Nhàn (Shixian), KiếtTạng(1izang), Thái Hư 
(Taixu), và Mãn Ích Trí Húc (Ouyi Zhixu) và các cuộc phỏng 
vấn Bhiksu Hậu Quảng (Houkuan), Bhiksu Huệ Phương 
(Huifeng), Bhiksu Đàm Ma Mật Đa (Dharmamritra), Bhiksu 
Thiên Hồ (Jian-hu), Dr. Lưu Chân Quá (Lin Chen-kuo), và 
Tiến sĩ Vương Thành Trường (Wan Jing-chuang). Vì tôi đã 
được thọ giới tỳ kheo ni tại Đài Loan, tôi quen thuộc với 
truyền thống tiếng Hoa đó. Đọc các bài kinh Päli, các luận 
của Đại Sư Phật Âm (Buddhaghosa) và Đại sư Hộ Pháp 
(Dhammapäla), và các chú giải của các tác giả đương đại như 
Ledi Sayadaw, Ñãmamoli Thera, Nyanaponika Thera, Soma 
Thera, Tỳ Kheo Bồ Đề, và Tỳ Khưu Anälayo giúp tôi thấy 
được giá trị của truyền thống tiếng Pãli. Tôi đã nghiên cứu 
một loạt 123 bài giảng về Trung Bộ (Majjhima Nikãya) của 
Tỳ kheo Bồ Đề và ngài đã giúp tôi sáng tỏ rất nhiều thông tin. 


27 


Ngài cũng hiệu đính các phần tiếng Pãli của cuốn sách này. 
Đức Đạt Lai Lạt Ma cũng khuyên tôi đến thăm và tu học ở 
Thái Lan và tôi đến trải nghiệm hai tuần tại một tu viện Thái 
Lan. 


Tiếng Pãli và Phạn có cùng ngôn ngữ nhưng không giống 
nhau. Bởi vì một số thuật ngữ, chăng hạn như thiền định 
(meditative stabilization), thuật ngữ Päli là Jhãna, tiếng Phạn 
là dhyãna - đôi khi được sử dụng thay thế. Trong một số 
chương, tiêu đề của truyền thống tiếng Pãli và Phạn (Sanskrit) 
được trình bày riêng biệt, trong khi các chương khác chúng 
được trình bày trong song song. Bất cứ khi nào quan điểm 
của PãlI được đưa ra, sự đánh vần các thuật ngữ sẽ có trong 
Päli, còn thuật ngữ Phạn ngữ sẽ bao gồm các cách viết dấu 
của tiếng Phạn. Khi hai từ trong dấu ngoặc đơn thì chữ thứ 
nhất là Pãli, kế tiếp là tiếng Phạn. Có khi chỉ có một thuật 
ngữ, hoặc từ này giống nhau trong cả hai ngôn ngữ, hoặc nó 
tương ứng với truyền thống của đoạn văn đang đề cập đó. Các 
thuật ngữ Pãli và Phạn thường được đưa ra trong dấu ngoặc 
đơn chỉ cho việc sử dụng từ này đầu tiên. Khi các thuật ngữ 
Pãli và Sanskrit không được dịch ra, chỉ những từ dùng đầu 
tiên được In nghiêng. 


Tiếng Anh "bốn chân lý cao quý" đã được thay thê bằng một 
bản dịch chính xác hơn - "bốn chân lý của bậc thánh (ãryas, 
ariyas)", thường được viết tắt là "tứ đế". 


Có nhiều thuật ngữ tiếng Anh mà các học giả theo truyền 
thống Pãli có thể thấy khác với những gì họ quen dùng. Vào 
lần xuất hiện đầu tiên của các thuật ngữ như vậy, tôi đã cố 
gắng dùng từ tiếng Anh quen thuộc hơn. Cũng có sự lựa chọn 
bản dịch của tiếng Phạn mà có thể chưa quen thuộc với một 
số độc giả. Điều này là không thể tránh khỏi, và tôi yêu cầu 
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khoan dung của bạn. 


Tất cả các sai sót, mâu thuẫn, và bất kỳ điểm nào có thê 
không phù hợp là do sự thiếu hiểu biết của một mình tôi, đây 
không phải là thiếu sót của Đức Đạt Lai Lạt Ma và xin hoan 
hỉ thứ lỗi cho tôi. 


TRI ÂN 


Con tôn kính Đức Phật, bậc đạo sư, ngài đã hướng dẫn cho 
chúng con những bài Pháp quý giá làm cho cuộc sống có ý 
nghĩa và đưa chúng con giải thoát khỏi khổ (duhkha). Con 
cũng tỏ lòng tôn kính các bậc thầy thuộc nhiều truyền thống 
Phật giáo, vì nhờ các ngài mà Phật pháp còn được lưu truyền 
đến ngày nay. 


Ngoài ra, con cũng rất biết ơn sự trợ giúp của ngài Samdhong 
Rinpoche, Geshe Sonam Rinchen, Tiến sĩ Alexander Berzin, 
Traci Thrasher, các nhân viên trong văn phòng của Đức Đạt 
Lai Lạt Ma, cộng đồng Tu Viện Sravasti, Tim MeNelll và 
David Kittelstrom ở nhà in Wisdom Publications. Tất cả sự 
hiểu biết đều là nhân duyên, và các bậc trí tuệ cùng nhiều 
thiện hữu tri thức (kalyänamritras) khác đã từ bị làm cho tác 
phẩm hiện tại trở nên hoàn hảo hơn. 


Cuối cùng, con cũng xin kính ngưỡng mang ơn Đức Đạt Lai 
Lạt Ma. 


BhiksunT Thubten Chodron. Tu viện Sravasti, ngày 13 tháng 6 năm 2013 
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CHƯƠNG 1 


1 | NGUÔN GÓC VÀ TRUYÊỀN BÁ GIÁO LÝ ĐỨC 
PHẬT 


Không phải ai cũng nghĩ giống nhau. Họ có những nhu cầu, 
ảnh hưởng, và khuynh hướng riêng trong mọi lĩnh vực của 
cuộc sông, ngay cả về tôn giáo. Như một bậc đạo sư trí tuệ, 
Đức Phật đã dùng nhiều phương tiện giáo huấn đa đạng đáp 
ứng theo nhu cầu căn cơ khác nhau của từng chúng sanh. 
Bây giờ, chúng ta sẽ nhìn vào sự phát triển của hai truyền 
thống chính của Phật Giáo, Pali và Phạn (SanskrIt) ngữ. 
Trước hết, chúng ta bắt đầu với những câu chuyện về cuộc 
đời của Đức Phật Thích Ca Mâu NI. 


CUỘC ĐỜI CỦA ĐỨC PHẬT 


Trong quan điểm chung của hai truyền thống, Thái tử Sĩ 
Đạt Đa (Siddhãrtha Gautama), thuộc dòng họ Thích Ca 
(Sakya), sinh ra khoảng thế kỷ thứ năm hoặc thứ sáu trước 
Tây Lịch (b.c.e.) và lớn lên tại nơi mà ngày nay gọi là biên 
giới giữa Ấn Độ (India) và Nepal. Từ lúc thơ ấu, ngài đã có 
thiện tâm và luôn xuất sắc trong các môn học và nghệ thuật. 
Thái Tử sống một cuộc đời được trong bảo bọc trong cung 
điện trong thời niên thiểu. Khi còn thanh niên, ngải mạo 
hiểm ra đạo ngoài thành cung điện. Khi vào thị trấn, ngài 
thấy một người bệnh, một người già, và một xác chết, khiến 
ngài suy nghiệm về bản chất khổ của cuộc sống. Khi nhìn 
thấy một vị ấn sĩ du hành, ngài đã nhận ra được đường lối 
có thể giải thoát khỏi vòng luân hồi. Năm hai mươi chín 
tuôi, Siddhärtha Gautama rời khỏi cung điện, bỏ trang phục 
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hoàng gia, để nhập vào lỗi sống hành khát. 


Ngài theo học phương pháp thiền định với các đại thiền giả 
trong thời đó và đạt được các thiền định cao, nhưng ngài 
thấy rằng các thiền định cao này vẫn không dẫn đến sự giải 
thoát. Trong sáu năm, ngài tu khổ hạnh trong rừng, và nhận 
ra rằng, hành hạ thân không thể chế ngự được tâm. Sau đó, 
ngài đã chọn đường tu trung đạo, giữ thân lành mạnh đề có 
nhu cầu cần thiết cho sự tu tập tâm linh. 


Khi ngồi đưới gốc cây bô đề tại Bồ Đề Đạo Tràng, Ân Độ 
ngày nay (Bodhgaya, India), ngài nguyện sẽ không đứng 
dậy cho đến khi nào đạt được toàn giác. Vào ngày trăng tròn 
của tháng Tư âm lịch, ngài đã hoàn thành tiễn trình loại bỏ 
các kiết sử, phát triển các thiền chứng, trở thành bậc toàn 
giác (sammaãsambuddha, samyaksambuddha) vào lúc đó, 
ngài ba mươi lăm tuổi. Bốn mươi lăm năm tiếp theo, Đức 
Phật giảng dạy thông điệp giải thoát cho bất cứ những ai 
đến tìm giải thoát. 


Đức Phật dạy tất nam, nữ không phân giai cấp, chủng tộc, 
và lứa tuổi. Nhiều đệ tử chọn từ bỏ cuộc đời cư sĩ vào cuộc 
sống tăng lữ, từ đó tăng đoàn được thành lập. Các vị đệ tử 
chứng pháp, trở thành các bậc giáo thọ trí tuệ, truyền bá 
giáo pháp khắp Ấn Độ. Trong những thế kỷ tiếp theo, Phật 
pháp được lan rộng về phía nam đến Tích Lan; vào phương 
tây nước Afghanistan ngày nay; phía đông bắc đến Trung 
Quốc, Hàn Quốc, Nhật Bản; Đông Nam Á, Nam Dương; 
phía bắc Trung Á, Tây Tạng và Mông Cổ. Trong những 
năm gần đây, nhiều trung tâm Phật giáo đã thành lập tại Âu 
Châu, Mỹ Châu, các nước cộng hòa Xô Viết cũ, Úc Châu, 
và Phi Châu. 
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Tôi cảm thấy vô cùng biết ơn đối với giáo lý và cuộc đời 
của Đức Từ Phụ Thích Ca. Ngài thông suốt các hoạt động 
của tâm và dạy cho ta biết là quan điểm sẽ ảnh hưởng đến 
kinh nghiệm chúng ta. Quả của những kinh nghiệm khổ 
đau, hạnh phúc gây ra từ sự vô minh và phiền não là từ trong 
tâm chúng ta chứ không phải do người khác tạo ra. Tương 
tự, giải thoát và giác ngộ cũng là trạng thái của tâm, không 
phải do môi trường bên ngoài. 


KINH ĐIỄN PHẬT GIÁO VÀ SỰ TRUYÊN BÁ GIÁO 
PHÁP 


Thừa (vehicle) và Đạo (path) đồng nghĩa. Đôi khi những từ 
này được sử dụng để chỉ tiến trình của sự hành trì, đặc biệt 
nói đến tâm buông xả và trí tuệ. 


Đức Phật chuyền bánh xe pháp luân, qua thực hành ba thừa: 
Thinh Văn Thừa (Sãvakayãna, Šrãvakayãna), Duyên Giác 
Thừa (Paccekabuddhayäna, Pratyekabuddhayäna), và Bồ 
Tát thừa (Bodhisattayäna, Bodhisattvayãna). Theo truyền 
thống Bắc Phạn (Sanskrit), ba thừa được phân biệt khác 
nhau ở động lực và kết quả tu tập, cũng như công hạnh và 
thời gian cần thiết để chứng đắc. Hai truyền thống Nam 
Tông (Pali) và Bắc Tông (Phạn - Sanskrit) đều có giáo lý 
kinh sách và tu sĩ của cả ba thừa. Những vị thực hành Thinh 
Văn Thừa chủ yếu tu theo truyền thống Pali, và những vị 
Bồ Tát Thừa tu theo truyền thống Bắc Phạn. Ngày nay, hầu 
như ít vị tu theo Duyên Giác. 


Sau khi Đức Phật nhập niết bàn, Phật pháp được truyền bá 
rộng rãi ở Ấn Độ qua nhiều thế kỷ. Vào thế kỷ thứ ba trước 
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Tây Lịch (b.c.e.), hai người con của vua A Dục (Asoka) đã 
đưa Phật pháp đến đất nước Tích Lan (Sri Lanka). Đầu tiên, 
các bài kinh được truyền khẩu từ các vị xuất gia (bhanakas) 
- có nhiệm vụ ghi nhớ những khế kinh. Theo nguồn tin từ 
Sri Lanka, kinh được viết xuống trong khoảng thế kỷ đầu 
tiên trước Tây Lịch để hình thành kinh Tạng Ba-Li Nam 
Tông (Pãli Canon). Trải qua nhiều thế kỷ, bắt đầu từ Ân Độ, 
các nhà sư Sinhala dùng ngôn ngữ Sinhala để truyền bá, từ 
đó các bộ luận giải được hình thành. Vào thế kỷ thứ năm, 
Đại sư Phật Âm (Buddhaghosa), nhà đại dịch giả và luận 
giả đã biên soạn các bài luận thư cô đại và dịch sang tiếng 
pãll. Đại sư Phật Âm cũng đã trước tác bộ Thanh Tịnh Đạo 
luận (Visuddhimagøsa), một kiệt tác nồi tiếng và có rất nhiều 
luận giải. Vào thế kỷ thứ sáu, Dhammapäla, một nhà triết 
học Du Già phía nam Ân Độ, cũng đã viết nhiều bài luận 
giảng bằng tiếng pãIi. Hiện nay, Pãli là ngôn ngữ kinh điển 
thống nhất tất cả các Phật tử của Trường phái Nguyên Thủy 
(Theravada). 


Bắt đầu từ thế kỷ thứ nhất trước Tây Lịch (Ist Century 
b.c.e), truyền thống Bắc Phạn được phát triển và lan rộng ở 
Ấn Độ. Trong đó có bốn trường phái triết học (four tenet 
systems) 


1) Tỳ Bà Sa hay Phân Biệt Bộ (Vaibhãsika), 2) Kinh Lượng 
Bộ (Sauträntika); 3) Du Già thiền phái, còn được biết là 
Duy Tâm hay Duy Thức (Cittamatra, ViJjñãnaväda); 4) 
Trung Quán (Mãdhyamika). Mặc dù nhiều điểm trong giáo 
lý Kinh Nguyên Thủy được chia sẻ chung trong bốn trường 
phái triết học nói trên, học giả của từng trường phái đã biện 
giải theo hệ thống riêng của mình về các điểm không được 
giải thích rõ trong kinh điển. 
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Nhiều viện Phật học đã được thành lập: Nãlandã, 
Odantapuri, và Vikramas$ilã, rất nhiều Phật tử từ nhiều 
truyền thống khác nhau đã đến đây cùng nghiên cứu và tu 
tập. Môn biện luận (debate) về triết học là một phong tục 
cô được phổ biến rộng rãi tại Ấn Độ; những người thua 
thường phải chuyên sang trường phái của người thắng. 
Những bậc thánh giả cần biện luận hợp lý để chứng minh 
giá trị của giáo lý Phật qua những cuộc biện luận triết lý với 
các nhà ngoại đạo. Vì vậy, những luận giả Phật giáo danh 
tiếng cũng là những vị hành giả thâm sâu. Tuy nhiên, không 
phải tất cả các hành giả Phật giáo đều quan tâm với khuynh 
hướng biện luận này. Nhiều vị chỉ thích nghiên cứu kinh 
điển hoặc ấn tu thiền định. 


Hiện nay, Đại Tạng kinh (Buddhist Canon) được phi lại 
trong tiếng Pali, tiếng Hán, và tiếng Tây Tạng. Đại Tạng 
Kinh tiếng Phạn (Sanskrit) không được ghi lại tại Ấn Độ. 
Trong mỗi bộ Đại Tạng Kinh gồm có Tam Tạng (Tripitaka) 
- tương quan với ba giáo lý Giới, Định và Tuệ. Luật Tạng 
với chủ đề giới luật cho tu sĩ, Kinh Tạng nhắn mạnh về thiền 
định, và Luận Tạng chủ yếu liên quan với trí tuệ phân tích. 


Đại Tạng kinh tiếng Hán được xuất bản lần đầu vào năm 
983, và một số đã được tái bản sau đó. Đại Tạng kinh tiếng 
Hán thời nay ấn tống theo Taisho Shinshu Daizokyo (Đại 
Chánh Tân Tu Đại Tạng Kinh), xuất bản tại Tokyo vào năm 
1934, bao gồm bốn phần: kinh (sũtras), luật (vinaya), luận 
($ãstra), và vô số các bài kinh được viết bằng tiếng Hán. Đại 
Tạng kinh tiếng Hán rất là toàn diện, tương ứng nhiều kinh 
trong Đại Tạng kinh tiếng Päli và Tây Tạng. Đặc biệt, Kinh 
A Hàm (Ägamas) trong kinh Hán tạng tương ứng với bốn 
cuốn kinh đầu tiên của trong kinh tạng Pãli (Four Nikãyas). 
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Vào thế kỷ thứ mười bốn, Buton Rinpoche đã biên tập và 
hệ thống hóa Đại Tạng Kinh tiếng Tây Tạng. Các phiên bản 
đầu tiên của Đại Tạng kinh Tây Tạng được xuất bản năm 
1411 tại Bắc Kinh. Các phiên bản sau này được xuất bản tại 
Nartang, Tây Tạng năm 1731-1742 và Sau đó tại Derge và 
Choné. Đại Tạng kinh Tây Tạng bao gồm Kinh (Kangyur) 
và Luận (Tengyur). Trong Kangyur, gồm có 108 quyền ghi 
lời dạy của Đức Phật. Trong Tengyur, gồm có trong 225 
cuốn sách luận giải tuyệt vời từ các tổ Ấn Độ. Hầu hết các 
cuốn sách này đã được dịch sang tiếng Tây Tạng trực tiếp 
từ các ngôn ngữ Ấn Độ, chủ yếu là tiếng Phạn, mặc dù một 
số ít đã được dịch từ tiếng Hán và ngôn ngữ Trung Á. 


TRUYỀN THÓNG PAÄLI 


Phật giáo truyền bá đến Tích Lan, Trung Quốc và Đông 
Nam Á từ nhiều thế kỷ trước khi đến với Tây Tạng. Tôi xin 
tôn kính các bậc sư trưởng huynh đệ này. 


Trường phái Nguyên Thủy (Theravãda) ngày nay được bắt 
nguồn từ phái Sthaviravãda, một trong mười tám trường 
phái ở Ấn Độ cô đại. Chữ Nguyên Thủy không có vẻ biểu 
thị một trường phái ở Ấn Độ trước khi Phật giáo đến Tích 
Lan. Theo ghi chep những biến cố lịch sử Sinhala, vào thế 
kỷ thứ tư, Dipavamsa dùng thuật từ Nguyên Thủy (Tiểu 
thừa) để mô tả các Phật tử sống trên hải đảo này. Có ba tu 
viện thuộc ba nhánh của trường phái Nguyên Thủy, mỗi 
một tu viện mang một tên riêng: Abhayagiri (Dharmaruc!), 
Mahavihara, và Jetavana. 


Bộ phái Nguyên Thủy Abhayagrri có duyên chặt chẽ với 
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Ấn Độ và mang nhiều kinh sách tiếng Phạn từ Án độ sang. 
Bộ phái NguyênThủy Jetavanins cũng giống vậy nhưng ít 
duyên hơn. Bộ phái Nguyên Thủy Mahävihãrins luôn duy 
trì giáo lý Nguyên Thủy chính thống. Trong thế kỷ thứ 
mười hai, Đức vua bãi bỏ hai truyền thống Abhayagiri và 
Jetavana và hợp nhất Tăng đoàn với một phái Nguyên 
Thủy. Từ đó, chỉ còn Nguyên Thủy Mahavihãrins được chú 
ý đên. 


Phật giáo chịu đựng nhiều gian nan sau khi thủ đô Tích Lan 
bị rơi vào áp lực của nhóm Cola năm 1017. Tăng đoàn Tỳ 
kheo và Tỳ kheo mi đã bị phá hủy. Khi vua Tích Lan mời 
các Sư Miễn Điện đến đề truyền giới, Tăng đoàn Tỳ kheo 
được phục hồi lại. Tích Lan được xem là trung tâm của Phật 
giáo Nguyên Thủy và Phật Pháp phát triển trở lại. Khi Phật 
giáo Nguyên Thủy bị ảnh hưởng bắt lợi, các nhà lãnh đạo 
luôn yêu cầu các Sư từ các quốc gia Nguyên Thủy khác đến 
ban lễ truyền giới. Truyền thống này được tiếp tục đến ngày 
nay. 


Vào cuối thế kỷ mười tám ở Thái Lan, Vua Rama I bắt đầu 
loại bỏ các yếu tố liên hệ đến Bà La Môn giáo và thực hành 
Mật thừa, tuy vậy dấu vết lưu trữ vẫn còn ở nhiều ngôi chùa 
Thái Lan như tượng một Bà La Môn bốn mặt trong sân chùa 
ngày nay. Vua Rama IV (r. 1851-1868), là một nhà sư gần 
ba mươi năm trước khi lên ngôi đã chứng kiến sự lõng lẽo 
của giáo lý và giới luật trong Tăng đoàn. Vua thiết lập một 
hệ thống cải cách Tăng đoàn và thỉnh các cao tăng Miễn 
Điện đến để truyền giới. Vua lập ra Dhammayuttika 
Nikaya, thống nhất các giáo phái khác vào Mahã Nikaya 
dưới quyền Giáo Hội trung ương, hướng dẫn giới luật trong 
tu viện chặt chẽ hơn. Vua Rama IV cải tô hệ thống giáo dục 
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tu viện, viết kinh sách giáo khoa và loại bỏ các yếu tố văn 
hóa nào không gắn liền với Phật giáo Thái Lan. Chính phủ 
Thái Lan thành lập một ủy ban Tăng đoàn làm lễ truyền 
giới. Đạo luật Tăng đoàn năm 1902, tập hợp tất cả tu sĩ đưới 
sự kiểm soát của hoàng gia, bằng cách tập trung quyên hành 
toàn bộ Tăng đoàn trong Hội đồng Tăng già Trung Ương 
Tối Cao (Mahathera Samakhom) do tăng thống lãnh đạo. 
Em trai kế của vua Rama V, Hoàng tử Wachirayan, dùng 
những kinh sách giáo khoa mới làm nền tảng cho các kỳ thi 
quốc gia khảo hạch Tăng sĩ, mục đích để nâng cao kiến thức 
cho tăng sĩ cũng như đề tuyển lựa và tuyên cử cấp bậc cao 
ưu tú trong giáo hội. 


Chính sách thực dân (colonialism) gây ra sự tổn thương cho 
Phật giáo tại Tích Lan, nhưng nhờ sự quan tâm về Phật giáo 
của một số người Tây phương, đặc biệt là nhà Thông Thiên 
Học Helena Blavatsky và Henry Olcott, đã thúc đây Phật tử 
Anagarika Dhammapala diễn thuyết giáo lý đạo Phật hợp 
lý hơn để kết nối với tất cả tín đồ Phật giáo quốc tế. Phật 
giáo cũng đã cung cấp một điểm tập hợp tốt cho dân chúng 
Tích Lan trong việc đối phó với chế độ thực dân và thành 
lập một quốc gia độc lập. 


Chính sách thực dân không làm hại Phật giáo ở Miền Điện, 
ngược lại khuyến khích nhà vua thỉnh các nhà Sư đến dạy 
thiền minh sát (Vipassanä) tại cung điện. Không bao lâu tất 
cả dân chúng trong các tầng lớp xã hội đều thích tu tập thiền 
định. Nhà sư Ledi Sayadaw (1846-1923) và Mingon 
Sayadaw (1868-1955) đã thành lập các trung tâm thiền 
định, và Mahasi Sayadaw (1904-1982) đã truyền các 
phương pháp thực tập cho các thầy giáo thọ cư sĩ. Cách 
thiền này hiện nay rất thịnh hành ở Miễn Điện. 
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Hệ thống tuyển lựa tăng thống lãnh đạo khác nhau. Tại Thái 
Lan, thường là được nhà vua bổ nhiệm. Ở các nước khác 
dựa vào thâm niên hay một quá trình bầu cử. Thẩm quyền 
của tăng thống cũng khác: một số là bù nhìn; số khác như 
Cố Hòa Thượng Mahã Ghosananda của nước Cam Bốt có 
uy tín và ảnh hưởng rất lớn do đạo cao đức trọng và có công 
đức dẫn thân vào phúc lợi chuyền hóa tiến bộ của xã hội. 


Tăng thống Thái Lan xuất hiện từ thế kỷ thứ mười tám, là 
một phần của hệ thống quốc gia điều hành xử lý những vấn 
đề quan trọng trong Tăng đoàn. Tăng thống có toàn quyền 
với tăng sự, làm việc bộ máy chính phủ, và được hỗ trợ bởi 
Hội đồng Tăng già tối cao. Ở Cam Bốt, chức vụ trong Tăng 
thống bị dẹp trong thời kỳ Khmer, nhưng trong năm 1981, 
chính phủ đã tái lập trở lại. 


Trong nhiều trường hợp, chính phủ quốc gia thiết lập những 
sự thay đổi trên đã làm giảm bớt trách nhiệm truyền thống 
trong Tăng đoàn, là nhiệm vụ Thầy giáo thọ và y sĩ trị bịnh, 
để thay thế vào đó bằng hệ thống giáo dục thế tục và y học 
hiện đại. Kết quả, Tăng đoàn Nguyên thủy, cũng như tăng 
đoàn các nước huynh đệ theo truyền thống Bắc tông phải 
suy nghĩ lại vai trò của Tăng đoàn trong xã hội trong tiễn 
trình hiện đại hoá. 


PHẬT GIÁO TRUNG QUỐC 


Phật giáo bắt đầu vào Trung Quốc trong thế kỷ đầu tiên 
trước Tây Lịch, đầu tiên qua con đường buôn Tơ Lụa (Silk 
Road) từ Trung Á, nơi Phật giáo phát triển mạnh và sau đó 
bằng đường biển từ Ấn Độ và Tích Lan (Sri Lanka). Đến 
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thế kỷ thứ hai, tu viện Phật giáo Trung Quốc được thành 
lập, và việc dịch kinh sách tiếng Hán được tiên hành. Những 
bản dịch đầu tiên sử dụng thuật ngữ không phù hợp, dẫn 
đến một số hiểu lầm về tư tưởng Phật giáo, nhưng đến thế 
kỷ thứ năm, các thuật ngữ trở nên ôn định hơn. Đầu thế kỷ 
thứ năm đánh dấu sự phát triển nhiều bản dịch luật tạng. 
Trong nhiều thế kỷ, các hoàng để tài trợ dịch vụ ấn tống, do 
đó một kho tàng kinh, luận từ Ấn Độ và Trung Á đã được 
dịch sang tiếng Hán. 


Phật giáo Trung Quốc bao hàm nhiều trường phái. Một số 
quan điểm và cách thực hành được phổ biến chung cho tất 
cả các trường phái, một số chỉ áp dụng cho từng trường phái 
riêng biệt. Một số trường phái được phân biệt dựa trên 
nguyên lý triết học (tenets), một số khác dựa trên cách hành 
trì, một số khác dựa trên tuyển chọn kinh luận riêng cho 
phái mình. Trong lịch sử có mười trường phái chính phát 
triển ở Trung Quốc như sau: 


Thiền tông (C. Chan; J. Zen): Tổ Bồ Đề Đạt Ma 
(Bodhidharma) đưa Thiền Tông từ Ân Độ đến Trung Quốc 
vào đầu thê kỷ thứ sáu. Ngài là tổ thứ hai mươi tám của Ấn 
Độ và là tổ đầu tiên của Thiền Tông Trung Hoa. Hiện nay, 
hai chỉ nhánh của Thiền Tông là Lâm Tế (C. Linji, 1. 
Rinzai) và Tào Động (C. Caodong, J. Soto). Lâm Tế, chủ 
yếu sử dụng công án (hua-tous) — thách thức thiền sinh vượt 
qua những giới hạn của khái niệm văn tự về tâm và đề cập 
đến đốn ngộ. Tào Động tập trung vào tiệm tu "ngồi" và từ 
từ đi đến giác ngộ. 


Các thiền sư đầu tiên của Thiền Tông dựa vào Kinh Lăng 
Già (Lankaävatara) và Bát nhã Tâm Kinh (PraJñãpäramIt3), 
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Kinh Kim Cang (Vajracchedikã Sutra). Các thiền sư sau đó 
áp dụng Kinh Như Lai Tạng (tathãgatagarbha), hay Phật 
tánh. Kinh Lăng Nghiêm (Šũrañgama Sũtra) phổ biến ở 
Trung Quốc thời Thiền Tông Trung Hoa. Ngày nay, các 
thiền sinh ở Hàn Quốc và một số ở Trung Quốc học theo 
triết lý Trung Quán (Mãdhyamaka—Middle Way 
philosophy). Trong thế kỷ thứ mười ba, Dogen Zenji (Đạo 
Nguyên Thiền Sư) và Myõan Eisai (Dinh Tây) đã góp phần 
đưa Thiền vào Nhật Bản. 


Tịnh Độ Tông (C. Jingtu, J. Jodo): dựa trên ba bộ Kinh- 
tiêu và đại Vô Lượng Thọ kinh (Sukhãvativynha sũtras) và 
Quán Vô Lượng Thọ kinh (and the Amitäyurdhyäna Sũtra). 
Tịnh Độ Tông nhắn mạnh trì danh hiệu Phật A Di Đà đến 
nhất tâm bắt loạn với lời nguyện tha thiết được vãng sinh 
về cảnh giới Cực lạc, nơi giúp hành giả có nhiều phương 
tiện, hoàn cảnh cần thiết để học pháp và đạt giác ngộ viên 
mãn qua phương pháp tụng kinh, niệm Phật A Di Đà. Thế 
giới Tịnh Độ cũng chính là Phật tánh, bản chất thanh tịnh 
của tâm chúng ta. Những bậc tổ Tịnh Độ củaTrung Quốc 
như Trí Di (Zhiy1), Hàn Sơn Đức Thanh (Hanshan Deqing), 
và Mãn Ích Trí Húc (Ouyi Zhixu) viết những bài luận về 
cách thực hành Tịnh Độ, thảo luận thế nào để đạt được sự 
thanh tịnh, an lạc và nhận ra Phật tánh khi quán tưởng về 
Phật ADi Đà. Sau thế kỷ thứ chín, Tịnh Độ Tông đã du nhập 
vào nhiều thiền phái khác của Trung Quốc, và ngày nay 
nhiều tu viện ở Trung Quốc thực hành cả hai phương pháp 
thiền tịnh. Tổ Pháp Nhiên (Honen) đã đem giáo lý Tịnh Độ 
đến Nhật Bản vào cuối thế kỷ thứ mười hai. 


Thiên Thai Tông (Tendai J.): do tổ Huệ Tư (Huisi, 515-76) 
thành lập. Đệ tử của ngài là Trí DI (Zhiy1, 538-97) sáng lập 
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cách thực hành tiệm tu, tiến triển từ dễ đến sâu, với những 
lời dạy thâm sâu được tìm thấy trong các kinh như Diệu 
Pháp Liên Hoa (Saddharmapundarika Sitra), Kinh Đại Bát 
Niết Bàn (Mahãparinirväna Sũtra), và Ma Ha Bát Nhã Ba 
La Mật Nghị Luận Kinh (MahãpraJñapäramifä-upadesa) 
của Đại sư Long Thọ (NãgãrJuna). Trường phái Thiên Thai 
(Tendai J.) cân bằng giữa học và hành. 


Hoa Nghiêm Tông (Japanese: Kegon; Chinese: Hua Yen) 
được dựa trên Kinh Hoa Nghiêm (Avatamsaka Sitra). Kinh 
Hoa Nghiêm (Avatamsaka Sitra) được dịch sang tiếng Hán 
khoảng năm 420. Nhà Sư Đỗ Thuận (Dushun, 557-640) và 
Nhà sư Hiền Thủ Pháp Tạng (Zongmi Fa-tsang, 781-841) 
là hai tổ của Hoa Nghiêm Tông. Hoa Nghiêm Tông nhắn 
mạnh lý nhân duyên phụ thuộc lẫn nhau của tất cả các pháp. 
Giáo lý Hoa Nghiêm cũng nhắn mạnh Bồ Tát thực hành các 
hạnh nguyện trong thế gian đề lợi ích cho tất cả chúng sinh. 


Tam Luận Tông (C. Sanlun, J. Sanron) hoặc trường phái 
Trung Quán được thành lập bởi các đại dịch giả Ấn Độ nồi 
danh như Cưu Ma La Thập (Kumarajiva, 334-413), chủ yếu 
dựa vào Căn Bản Trung Luận  Tụng 
(Milamadhyamakakarka) và Thập Nhị Môn Luận 
(Dvãda$anikãya Šãstra) của Đại sư Long Thọ và Nhất Bách 
Kệ Luận (Sataka Šãstra) của Bồ tát Thánh Thiên 
(Aryadeva). Đại Bát Nhã Ba La Mật Nghị Luận Kinh 
(MahãpraJñaparamitä-upade$a) của ngài Long Thọ cũng 
được thêm vào như là luận thứ tư của trường phái Tam Luận 
(Sanlun). Trường phái Tam Luận dựa trên kinh Bát nhã Ba 
La Mật (Prajñãpãramitã Sũtras) và các Kinh điển của Bồ tát 
Aksayamatinirde$a. Trường phái Tam Luận khẳng định 
rằng những kinh này trình bày những ý nghĩa tuyệt đối của 
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lời Đức Phật dạy. 


Du Già Tông (Yogacara, C. Faxiang, J. Hossö): dựa trên 
Kinh Giải Thâm Mật (Samdhinirmocana Sữtra) và Du Già 
Sư Địa Luận (Yogãäcãryabhũmi Šãstra), Thành Duy Thức 
Luận (Vijñaptimãtrasiddhi Šãstra), và các luận thuyết khác 
của Bồ tát Di Lặc (Maitreya), Đại sư Vô Trước (Asanga), 
và Đại Sư Thế Thân (Vasubandhu). Pháp Sư Huyền Trang 
(Xuan-zang, 602-64) đã dịch nhiều kinh quan trọng này và 
thành lập trường phái Du Già này tại Trung Quốc sau khi 
ngài trở về từ Ấn Độ. 


Kim Cang Tông (C. Zhenyan, J. Shingon): dựa trên kinh 
Đại Nhật Như Lai (Mahãvairocana Sitra), Kinh Kim Cang 
(Vajrasekhara Sutra), Bát Nhã Tâm Kinh (Adhyardha$atika 
PraJñãpãramitä Sitra), và Tô Địa Kinh (Susiddhikara), giải 
thích phương pháp tu tập Du già mật chú. Kim Cang Thừa- 
Mật Tông không thịnh hành ở Trung Quốc, trường phái này 
đã được đưa đến Nhật Bản bởi Tổ Không Hải (Kukai, 774- 
835) và vẫn được Phật tử tu tập ở Nhật. 


Luật Tông (The Vinaya, C. Lu, J. Ritshũ): do tổ Đạo Tuyên 
(Daoxuan, 596- 667) thành lập, chủ yếu dựa vào tứ phần 
luật của bộ phái Đàm Vô Đức (Dharmaguptaka vinaya) 
dịch sang tiếng Hán vào năm 412. Bốn Luật tạng khác cũng 
đã được dịch sang tiếng Hán. 


Thành Thật Tông (Satyasiddhi, J. JöJitsu; C. Chengshi,): 
dựa trên luận Thành Thật Tông (Satyasiddhi Šãstra), một 
luận bản theo cách giảng của Vị Diệu Pháp (Abhidharma- 
style), bàn về tánh không của mọi hiện tượng. Một số nói 
trường phái này nhấn mạnh Thanh Văn thừa, người khác 
nói trường phái này là nhịp cầu nối Thinh Văn thừa 
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(Šrãvaka) và Bồ Tát Thừa (Bodhisattva). Trường phái này 
hiện nay không có phổ biến rộng rãi. 


Câu Xá Tông (C. Kosa, J. Kusha): dựa trên A Tỳ Đạt Ma 
Câu Xá của Đại Sư Thế Thân (Abhidharmakoáa by 
Vasubandhu), được Pháp sư Huyền Trang (Xuanzang) 
mang vào Trung Quốc. Trường phái này được thịnh hành 
trong “thời vàng son của Phật giáo (Golden Age of 
Buddhism)” trong triều đại nhà Đường (618-907), bây giờ 
thì không còn hung thịnh như xưa. 


Hiện nay có một số trong mười trường phái nói trên vẫn giữ 
chủ trương độc lập. Nhưng trường phái Luật Tạng (Vinaya 
school) không còn là một phái riêng, vì Luật Tạng có trong 
tất cả các phái khác và tăng già hưng thịnh ở Đài Loan, Đại 
Hàn và Việt Nam. Không còn nữa các trường phái riêng 
biệt của VI Diệu Pháp, Du Già Tông, và Trung Quán Tông 
được nghiên cứu và quán chiếu trong các trường phái bản 
địa của Trung Quốc, Hàn Quốc, Nhật Bản, Việt Nam. 


Những thay đổi của xã hội trong đầu thế kỷ thứ hai mươi 
thúc đây cải cách Phật giáo ở Trung Quốc. Sự sụp đồ của 
triều đại nhà Thanh năm 1911 làm ngưng sự bảo trợ của 
hoàng gia cho tăng đoàn. Chính phủ, quân đội, và các tổ 
chức giáo dục muốn tịch thu tài sản của những tu viện để 
sử dụng cho việc đời. Phật tử hoang mang về vai trò của 
Phật Pháp chuyền vận ra sao khi gặp gỡ với những bước 
tiễn hiện đại, khoa học, và văn hóa ngoại lai. 


Biến chuyền của xã hội gây ra một loạt các phản ứng. Hòa 
Thượng Thái Hư (Taixu, 1890-1947), một nhà sư Trung 
Quốc có tiếng thời đó, đổi mới lại hệ thống Trung quán và 
Du Gñà, thành lập các viện Phật học mới cho tăng đoàn ứng 
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dụng các phương pháp giáo dục hiện đại. Hòa Thượng Thái 
Hư kết hợp kiến thức hữu dụng ngoài đời và kêu gọi Phật 
tử tham gia vào việc xã hội. Ngài đi thăm các nước châu Âu 
và châu Á, liên lạc với các Phật tử của các truyền thống 
khác, và thành lập chi nhánh Viện Nghiên Cứu Phật Giáo 
Thế Giới, ngài khuyên khích Phật tử Trung Quốc đi Tây 
Tạng, Nhật Bản, và Tích Lan để nghiên cứu. Ngài đã thành 
lập các Phật học viện ở Trung Quốc để dạy kinh Tây Tạng, 
Nhật Bản, và Päli. Hòa Thượng cũng chủ trương mô hình 
"Phật Giáo Nhân Văn" (Phật Giáo vì con ngườ!), trong đó 
hành giả tỉnh tấn tu tập đề thanh tịnh hóa thế giới bằng cách 
thực hành Bồ Tát đạo cũng như thanh tịnh hóa tâm mình 
qua thiền định. 


Một số tăng sĩ trẻ Trung Quốc nghiên cứu, tu tập Phật pháp 
ở Tây Tạng trong những năm 1920 và 1930. Thượng Tọa 
Pháp Tôn (Fazun, 1902-1980), một đệ tử của Hòa Thượng 
Thái Hư, là một nhà sư đang tu tập tại tu viện Drepung, đã 
dịch ra tiếng Hán nhiều bộ luận thuyết Ấn Độ thâm áo, và 
một số tác phẩm của Đức Lạt Ma Tông Khách Ba (Je 
Tsongkhapa). Nhà sư Năng Hải (Nenghai, 1886-1967) từng 
tu học tại Tu viện Drepung, khi quay trở lại về Trung Quốc, 
ngài đã thành lập nhiều tu viện theo phương pháp của Đức 
Lạt Ma Tông Khách Ba. Vào năm 1945, Thượng Tọa 
Bisong (còn gọi là Thanh Tố Chất - Xing Suzhi, 1916-) 
đang tu học tại Tu viện Drepung, là người Trung Quốc đầu 
tiên đã trở thành Pháp sư Tiến sĩ Phật học Tây Tạng (Geshe 
Lharampa). 


Đề mở rộng sự hiểu biết về kinh luận Phật giáo, học giả Lộ 
Thành (Lucheng) làm một danh sách Đại Tạng Kinh tiếng 
Hán và Tây Tạng đã dịch sang ngôn ngữ khác rồi, để các 
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học giả Trung Quốc và Tây Tạng có tài liệu trao đổi và 
nghiên cứu. Khoảng nửa đầu của thế kỷ thứ hai mươi, các 
Phật tử Trung Quốc bắt đầu quan tâm về Phật giáo Tây 
Tạng, đặc biệt về mật chú (tantra), và mời một sỐ thầy giáo 
thọ Tây Tạng đến giảng dạy tại Trung Quốc. Quý thầy Tây 
Tạng và các đệ tử Trung Quốc đã dịch hầu hết các tài liệu 
mật tông. Đại Sư Ấn Thuận (Yinshun, 1906-2005), đệ tử 
của Hòa thượng Thái Hư (Taixu), là một đại tăng học vấn 
uyên bác, nghiên cứu Kinh, luận bằng tiếng PälI, Hán, và 
Tây Tạng. Đại Sư Ấn Thuận cũng là một nhà văn nồi tiếng, 
đặc biệt sớ giải xuất sắc các tác phẩm của Đức Lạt Ma Tông 
Khách Ba (Tsongkhapa). Đại Sư Ấn Thuận đã nhấn mạnh 
về Trung Quán và các bộ kinh Bát Nhã Ba-la-mật khiến cho 
Phật tử Trung Quốc đã bắt đầu thích thú quan điểm của hai 
tác phẩm này. 


Đại Sư Ấn Thuận đã phát triển một sơ đồ của các hệ thống 
triết học chính hiện nay trong Phật giáo Trung Quốc: (1) 
duy thức (C. Weishi) là quan điểm của Du Già Pháp. (2) 
chân như (C. Zenru) là Như Lai Tạng, được phổ biến tại 
Trung Quốc và có ảnh hưởng mạnh mẽ đến truyền thống tu 
tập. (3) Bất không (C. Buruo) là quan điểm Trung quán dựa 
trên các kinh Bát Nhã Ba-la-mật. Đại Sư Án Thuận cũng 
khuyến khích đem đạo vào đời qua mô hình "Phật Giáo 
Nhân Văn”"(Phật Giáo vì con người) 


PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 
Phật giáo Tây Tạng bắt nguồn từ các trường Đại học Phật 


Giáo Ấn Độ như Nãlandã. Bắt đầu từ những thế kỷ đầu kỷ 
nguyên (the Common Era) và kéo dài cho đến đầu thế kỷ 
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thứ mười ba, Nalandã và các viện Phật học khác có nhiều 
học giả thông thái và các hành giả tu học nghiên cứu kinh 
sách, biện luận triết lý Phật học một cách sâu sắc đã thúc 
đầy một nền triết học đa dạng phát sanh. 


Phật giáo đầu tiên đến Tây Tạng vào thế kỷ thứ bảy qua hai 
phu nhân của quốc vương Tây Tạng Songtsen Gampo (605 
hoặc 617-49), một phu nhân là công chúa nước Nê-pan 
(Nepal) và phu nhân khác là công chúa Trung Quốc. Hai 
công chúa đã mang tượng Phật đến Tây Tạng và sau đó là 
các kinh sách Phật băng tiếng Phạn cũng được du nhập. Từ 
cuối thế kỷ thứ tám trở đi, người Tây Tạng bắt đầu quan 
tâm kinh sách Phật trực tiếp đến từ Ấn Độ. Do đó, phần lớn 
kinh trong Đại Tạng Kinh Tây Tạng được dịch từ kinh sách 
An Độ. 


Phật giáo phát triển mạnh ở Tây Tạng dưới thời vua Ngật- 
lật-song Đề-tán (King Trisong Detsen r. 756-ca. 800). Vua 
đã mời hai VỊ tổ quan trọng: l) Đại sư Tịch Hộ 
(Šãntaraksita), nhà luận lý và triết học Trung Quán Luận 
(Madhyamaka), từ trường đại học Na-lan-đà và 2) Đại Sư 
Liên Hoa Sanh (Padmasam bhava), người Ấn Độ, tu theo 
Mật thừa pháp đến Tây Tạng truyền giáo. Ngài Tịch Hộ 
thành lập Tăng đoàn và thực hành những nghỉ lễ truyền giới 
cho các tăng sĩ Tây Tạng, trong khi Đại sư Liên Hoa Sanh 
ban những pháp quán đảnh Mật thừa và hướng dẫn việc 
hành trì mật chú. 


Đại Sư Tịch Hộ khuyến khích vua Tây Tạng dịch kinh điển 
sang tiếng Tây Tạng. Vào đầu thế kỷ thứ chín, nhiều bản 
dịch đã được thực hiện, và một ủy ban các học giả Tây Tạng 
và Ấn Độ đã tiêu chuẩn hoá nhiều thuật ngữ và soạn thảo 
một bản danh sách các thuật ngữ tiếng Phạn-Tạng. Tuy 
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nhiên, dưới thời trị vì của vua Langdarma (838-42), Phật 
giáo bị đàn áp và nhiều tu viện đã bị đóng cửa. Vì kinh sách 
không còn nữa, sự hành trì của người dân trở lạc mất 
phương hướng, họ không còn biết làm thế nào đề thực hành 
giáo lý một cách thống nhất đúng pháp. 


Tại thời điểm quan trọng này, đại sư A-đề-sa còn gọi là 
Nhiên Đăng Cát Tường Trí (Atisa, 982-1054), một học giả 
uyên thâm của trường đại học Na-lan-đà, đã được mời đến 
Tây Tạng. Đại sư Nhiên Đăng Cát Tường Trí giảng giải sâu 
rộng, phá tan được nhiều quan niệm sai lầm. Ngài đã biên 
soạn bộ Ánh Sáng Giác Ngộ (Bodhipathapradipa - The 
Lamp for the Path to Enlightenment), giải thích rằng cả hai 
SỰ giáo huấn của Kinh điền và mật điển (tantra) có thê được 
thực tập song song không có mâu thuần. Nhờ Ngài mà 
người Tây Tạng hiểu giới luật xuất gia (vinaya), lý tưởng 
Bồ tát trong kinh tạng (sutrayana), và phương tiện chuyển 
hóa thiện xảo của Kim Cương thừa (Vajrayäna) có thê tu 
tập bổ sung lẫn nhau. Các tu viện được xây dựng lại và Phật 
pháp đã phát triển mạnh mẽ ở Tây Tạng. 


Trước khi Đại sư Nhiên Đăng Cát Tường Trí (Atisha) đến 
Tây Tạng, Phật giáo Tây Tạng được gọi là phái Ninh-Mã 
(Nyingma) hay "cựu phái dịch thuật". Các dòng mới của 
giáo pháp vào Tây Tạng bắt đầu từ thế kỷ thứ mười một đã 
trở thành "tân phái dịch thuật" (Sarma), và tạo thành những 
tông phái Mật Tông như Kadam, Kagyu và Sakya. Truyền 
thống Kadam sau này được gọi là Gelug. 


Bồn truyền thống Phật giáo Tây Tạng tồn tại ngày nay: 
Nyingma, Kagyu, Sakya và Gelug đều nhân mạnh tu Bồ Tát 
hạnh, dựa theo cả Kinh điển và Mật điển (tantra) và quan 
điểm triết học Trung Quán. Theo gương Đại sư Tịch Hộ 
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($ãntaraksita), nhiều tăng sĩ Tây Tạng, ngoài việc thiền 
định, còn nghiên cứu kinh, luật và luận biện giáo lý. 


Trong quá khứ, đáng tiếc, một số người dùng thuật ngữ sai) 
và gọi Phật giáo Tây Tạng là "Lạt ma giáo" (Lamaism), 
"Phật sống" (Iiving Buddha) và "thiên vương" (God king). 
Người Tây phương tiếp xúc với Phật giáo Tây Tạng vào thế 
kỷ thứ mười chín gọi “Lạt-ma giáo”, một thuật ngữ ban đầu 
do người Trung Quốc đặt ra, có lẽ bởi vì họ nhìn thấy rất 
nhiều tăng sĩ ở Tây Tạng và lầm tưởng tất cả tăng sĩ đều là 
các vị Lạt Ma (đạo sư). Hoặc có lẽ người Trung Quốc thấy 
các đệ tử tôn sùng vị thầy và nghĩ lầm rằng họ cũng nên thờ 
phượng các bậc thầy giáo thọ này. Trong cả hai trường hợp, 
không nên gọi Phật giáo Tây Tạng là Lạt-ma giáo. 


Lạt ma (lamas) và những bậc hóa thân (tulkus, xác định các 
hiện thân của bậc Thây) được tôn trọng trong xã hội Tây 
Tạng. Tuy nhiên, trong một số trường hợp, các chức danh 
này đơn giản chỉ là địa vị trong xã hội. Cách gọi một người 
nào đó là bậc hóa thân (tulku), hàng tăng bảo (rinpoche), 
hay Đắng Đạo sư (Lạt ma, lama) dễ dẫn đến sự lạm dụng. 


TP (Chú thích của dịch giả: 
Lama nghĩa là Thây, không phải tu sĩ nào cũng là Thấy. Nhưng có 
rất nhiều Lamas. Đức Đạt Lai Mạt Ma là vị lãnh đạo tâm linh của 
người Tây Tạng và chỉ có một Đức Đalai Lama trong hiện tại là 
Thánh Đạt Lai Mạt Ma đời thứ 14) 


Tôi buồn là con người đặt quá nhiều giá trị vào các chức 
danh. Phật giáo không phải là các địa vị xã hội. Quan trọng 
là nên quán chiếu đạo cao đức trọng của một vị Thầy trước 
khi nhận người đó làm có vấn tinh thần. Bậc thầy giáo thọ 
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phải tu tập tinh tắn và xứng đáng với sự tôn kính, dù vị Thầy 
có chức danh hay không. 


Một số người lầm tưởng rằng, những bậc hóa thân (tulkus) 
được công nhận là tái sinh của các bậc thầy lớn đời trước, 
họ chắc là chư Phật và do đó gọi họ là "Phật sống" (C. 
huofo). Tuy nhiên, không phải tất cả các vị hóa thân (tulkus) 
đều là Bồ tát, thì tại sao lại gọi các vị đó là chư Phật? 


"Thiên vương" có thể đã bắt nguồn từ báo chí Tây phương 
và gán cho vị trí của Đức Đạt Lai Lạt Ma. Từ khi người Tây 
Tạng thấy Đức Đạt Lai Lạt Ma là hiện thân của Quán Thế 
Âm, vị Bồ Tát từ bi, báo chí cho rằng Đức Đạt Lai Lạt Ma 
là một "thiên vương". Và từ khi Đạt Lai Lạt Ma làm nhà 
lãnh đạo chính trị của Tây Tạng, nên báo chí coi là một vị 
quốc vương. Tuy tôi hiện đang nắm giữ chức vụ của Đức 
Đạt Lai Lạt Ma, nhưng tôi liên tục nhắc nhở mọi người rằng 
đơn giản tôi chỉ là một tăng sĩ Phật giáo, không có gì hơn. 
Đức Đạt Lai Lạt Ma không phải là một vị thiên vương. 
Hiện giờ, người đang đứng đầu Trung tâm hành chính Tây 
Tạng ở Dharamsala, Ấn Độ, là một vị thủ tướng, do đó Đạt 
Lai Lạt Ma không còn là một vị quốc vương. 


Một số người nhằm lẫn nghĩ rằng chức vị của Đức Đạt Lai 
Lạt Ma giống như một giáo hoàng của Phật giáo. Bốn 
truyền thống chính trong Phật giáo Tây Tạng và chi nhánh 
của họ hoạt động nhiều hoặc ít một cách độc lập. Các tu 
viện trưởng, ngài rinpoche, và các bậc thầy giáo thọ có uy 
tín thỉnh thoảng gặp nhau đề thảo luận về các vấn đề chung 
dưới sự bảo trợ chứng minh của Bộ Tôn giáo và Văn hóa 
trung tâm hành chính của Tây Tạng. Đức Đạt Lai Lạt Ma 
không kiểm soát các quyết định của họ. Tương tự, Đức Đạt 
Lai Lạt Ma không phải là người đứng đầu của bất kỳ một 
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trong truyền thống nào. Đứng đầu giòng Gelug là Đức 
Ganden Tripa, một chức vị có nhiệm kỳ luân phiên, và các 
truyền thống khác đều có phương pháp riêng trong việc lựa 
chọn các nhà lãnh đạo cho giáo phái của mình. 


TƯƠNG ĐÔNG VÀ KHÁC BIỆT 


Đôi khi Phật giáo Tây Tạng, đặc biệt là Kim Cang thừa bị 
nhằm lẫn là tách biệt ra ngoài Phật giáo. Khi tôi đến thăm 
Thái Lan trong nhiều năm trước, một số người ban đầu nghĩ 
rằng người Tây Tạng có tôn giáo khác. Tuy nhiên, khi ngồi 
lại với nhau và cùng thảo luận về Kinh, luật, Luận, và các 
chủ đề như Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo (thirty-seven aids 
to awakening), Tứ Niệm Xứ (the four concentratlons), tứ 
không (four immaterial absorptions), Tứ diệu để (four 
truths ofthe ãryas), và Bát chánh đạo (noble eightfold path), 
chúng tôi thấy rằng phật giáo Nguyên Thủy và Phật giáo 
Tây Tạng có nhiều thực hành và giáo lý tương đồng như 
nhau. 


Phật tử Trung Quốc, Hàn Quốc, và Việt Nam, Phật giáo Tây 
Tạng cùng tương đồng chia sẻ truyền thống xuất gia, Bồ Tát 
Giới, Kinh sách tiếng Phạn, và trì danh niệm Đức Phật A 
Di Đà, Bồ tát Quán Thế Âm, Bồ tát Văn Thù, Bồ tát Phổ 
Hiền, và Đức Phật Dược Sư. Khi Phật giáo Tây Tạng và 
Nhật Bản gặp gỡ, chúng tôi thảo luận về Bồ Tát Giới và 
kinh điển như kinh Diệu Pháp Liên Hoa 
(Saddharmapundarka Sũtra). Với phái Chân Ngôn 
(Shingon) của Nhật Bản, chúng tôi chia sẻ thực hành Mật 
thừa, Mạn đà la của Kim Cang tông (VaJradhãtu mandala) 
và Đức Tỳ Lô Giác Na Chánh Giác 
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(Vairocanabhisambodh1). 


Tuy có những kinh riêng trong mỗi Đại Tạng Kinh, có rất 
nhiều điểm chung đáng kể. Chúng ta sẽ khảo sát tỉ mỉ sâu 
xa hơn trong những chương kết tiếp, nhưng sau đây là một 
vài ví dụ của sự tương đồng. 


Trong kinh Päli (SN 11: 4-5), Đức Phật đã nói chỉ tiết về 
những nhược điểm của sự tức giận và cho thuốc giải. 


Trong luận Nhập Bồ-đề Hành luận (Sãntideva's 
Bodhicaryävatära) của ngài Tịch Thiên ngài cũng đã dạy 
phương pháp khắc phục sự tức giận. 


Kinh Tập (SN 04:13) kế lại câu chuyện của Đức Phật trải 
qua cơn đau khi chân của ngài đã bị cắt bởi một mảnh đá 
vụn. Tuy nhiên, ngài không bị phiền muộn. Khi bị thúc 
giục quấy rối của Ma vương, ngài đã trả lời: "Ta nằm 
xuống, lòng đây từ bi đối với tất cả chúng sinh “. Đây là 
lòng từ bi phát sanh từ thiền quán “cho và nhận” (Tây Tạng 
gọi là Tonglen) đã được dạy trong truyền thống tiếng Phạn 
khi hành giả quán tưởng bản thân xin nhận lấy những sự 
đau khổ của người khác, và xin đem hạnh phúc của riêng 
mình cho ra người khác. 


Hơn nữa, hạnh nguyện Bồ đề tâm rất quan trọng trong 
truyền thống Phạn là sự mở rộng của Tứ Hạnh (four 
brahmavihãras) hoặc Tứ Vô Lượng Tâm (four 
immeasurables) như được dạy trong Kinh Päli. Các truyền 
thống kinh tiếng Päli và Phạn (Sanskrit) cùng chia sẻ nhiều 
Ba La Mật (pãramĩ, pãramitã). Những phẩm chất của một 
vị Phật, như Thập Lực (ten powers), Tứ Vô Úy (four 
fearlessness), và Thập Bát Bất Cộng (eighteen unshared 
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qualities) được mô tả trong kinh điển của cả hai truyền 
thống. Cả hai truyền thống cùng nói về vô thường, khổ, 
không và vô ngã. Truyền thống Bắc Phạn bao gồm các giáo 
lý của truyền thống Pãli và nhắn mạnh thêm một số điểm 
chính ví dụ cách quán về diệt để theo các bộ kinh Bát Nhã 
(Prajñaparamitã sutras) và theo kinh Như Lai Tạng 
(Tathãgatagarbha sutras) và một số Mật pháp. 


Những thuật từ Phật giáo Thái Lan, Phật giáo Sri Lanka, 
Phật giáo Trung Quốc, Phật giáo Tây Tạng, Phật giáo Hàn 
Quốc, vv... là tùy thuận theo lợi ích xã hội. Trong mỗi 
trường hợp, Phật giáo trong một quốc gia không phải chỉ là 
một truyền thống mà thật ra có nhiều truyền thống. Trong 
số này, chia ra thêm những chỉ nhánh theo các hệ thống tu 
viện hay các bậc giáo thọ. Một số những truyền thống chỉ 
nhánh nhấn mạnh tu học, trong khi một số khác quan tâm 
về thiền. Một số thích thiền chỉ (samatha, $amatha), một sỐ 
khác thích thiền minh sát tuệ (vipassanã, vipa§yanä), và 
nhóm khác thì thích tu tập cả hai. 


Trong khi một quốc gia có thê có nhiều truyền thống, một 
truyền thống cũng được thực hành ở nhiều quốc gia. Phật 
giáo Nguyên thủy (Theravada) được thực hành ở Tích Lan, 
Thái Lan, Miễn Điện, Lào, Campuchia, và cả Việt Nam. 
Trong những quốc gia Nguyên thủy (Theravãda), một số 
dựa theo những bài kinh Phật trong giai đoạn mà không dựa 
vào các luận giải (giai đoạn sau), trong khi một số khác thì 
theo luận giải. Ngay cả y phục Tăng đoàn trong một nước 
hay một truyền thống cũng khác. 


Tương tự, thiền tông (Chan, Zen) được thực hành ở Trung 
Quốc, Đài Loan, Hàn Quốc, Nhật Bản và Việt Nam. Thiền 
sinh thực hành thiền trong các quốc gia này căn bản dựa 
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theo những kinh giống nhau, nhưng cách dạy và phương 
pháp thiền lại khác nhau. 


Ở các nước Phương Tây, nhiều truyền thống Phật giáo đang 
hiện diện. Một số chùa Châu Á di dân, được thành lập như 
những trung tâm tôn giáo, nơi cộng đồng Châu Á có thể sử 
dụng ngôn ngữ mẹ đẻ để giao tiếp, dùng những thực phẩm 
quê hương quen thuộc, và dạy thế hệ trẻ về văn hóa của quê 
hương mình. Một nhóm khác ở Phương Tây phần đông là 
những người Phương Tây chuyền đạo. Một số khác là trộn 
lẫn các chủng tộc (hợp chủng). 


Là đệ tử của Đức Phật, chúng ta hãy giữ trong tâm sự đa 
dạng phong phú của nhiều truyền thống. Tương tự như vậy, 
chúng ta cũng không nên nghĩ rằng tất cả các truyền thống 
hay các chùa có thể hòa hợp lẫn nhau trong một đất nước. 


Chúng ta là một đại gia đình Phật giáo có cùng một bậc thầy 
từ bi trí tuệ, chính là Đức Phật Thích Ca Mâu NI. Tôi tin 
rằng sự đa dạng là một trong những sức mạnh của chúng ta, 
sẽ giúp Phật giáo lan rộng khắp thế giới, làm lợi ích cho 
hàng tỷ người trên hành tinh này. 
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Tượng Phật lớn Daibutsu, thành phố Kamakura, Nhật Bản 
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CHƯƠNG 2 
2| QUY Y TAM BẢO 


Tất cả các truyền thống Phật giáo đều đồng ý rằng quy y 
Tam Bảo là bước quan trọng để trở thành một phật tử. Mọi 
người có thể quy y Tam Bảo vì những lý do khác nhau, 
nhưng sự quy y chín chắn được xuất phát từ sự thấu hiểu và 
trải nghiệm các giáo lý, rồi tự mình xác định lời dạy của 
Đức Phật là chân thật. Phương pháp chủ yếu Đức Phật 
hướng dẫn chúng ta là tu tập theo con đường giải thoát và 
giác ngộ. Kinh Thiền Định Vương (Samädhirãja Sũtra) dạy 
rằng: Chư Phật không rửa sạch những phiền não nhiễm ô 
bằng nước, xóa sự đau khổ của chúng sanh bằng bàn tay, 
hoặc chuyên trí tuệ của các ngài cho người khác được, các 
ngài hướng dẫn giải thoát chúng sanh qua sự giảng dạy về 
chân lý. 


Chúng ta theo sự hướng dẫn này, tu tập cho chính mình; 
không ai có thể tu dùm cho chúng ta. Đức Phật khuyến 
khích chúng ta tìm ra chân lý qua giáo lý thực nghiệm chứ 
không nên tuân theo lời dạy của ngài một cách mù quáng. 
Đặc biệt ở trong thế kỷ thứ 21, khi trình độ học vấn và sự 
giáo dục tôn giáo được phổ thông, nên con người khó hài 
lòng với niềm tin mù quáng. Để lợi ích cho thế hệ tương lai, 
chúng ta phải học và tu tập một cách chân chánh, rồi hướng 
dẫn cho người khác, chỉ ra sự lợi ích của sự tu học Phật 
pháp qua thân giáo hàng ngày. 


Đề hiểu quy y một cách đúng đắn, chúng ta cần phải nhận 
định và hiểu rõ ràng về Tam bảo. Đề làm được điều này, 
điều quan trọng là hiểu tứ diệu đế. Dựa trên quy y, chúng ta 
sẽ tiếp tục tu học và thiền quán về lời Phật dạy. Lòng tha 


55 


thiết quy y sẽ thúc đây chúng ta tỉnh tấn tu học nhiều hơn. 
Quy y và hiểu pháp sẽ hỗ trợ lẫn nhau. 


TAM BẢO 


Trong kinh tiếng Pãli và Phạn, Đức Phật dạy rằng ai nhìn 
thấy lý nhân duyên (interdependent nature) là thấy pháp, và 
ai thấy pháp là thấy Như Lai. Đại sư Long Thọ xác định 
rằng hiểu lý nhân duyên của các pháp là chìa khóa để xác 
minh về Tam Bảo. 


Khi quán sát như vậy, chúng ta thấy rằng ngã và pháp phụ 
thuộc lẫn nhau. Ba khía cạnh của sự phụ thuộc là: 


Các pháp hữu vi tùy thuộc vào nhân duyên của chúng, mầm 
phát sinh từ hạt giống, và những kinh nghiệm của chúng ta 
hiện nay phụ thuộc do những hành động trong kiếp trước. 


2) Các pháp vô thường và thường đều phụ thuộc vào các 
thành phần cầu tạo của chúng. Tay, chân, và bộ phận nội 
tạng tạo nên cơ thể của chúng ta được cầu tạo từ đất, nước, 
gió, lửa. Tâm trí của ta được hợp thành do sự liên tục nối 
tiếp của những sát na tâm. 


3) Trong mức độ vi tế nhất, tất cả các pháp hình thành phụ 
thuộc vào tâm đề nhận biết và định danh chúng. Trên cơ sở 
của hai tay, hai chân, thân, đầu, vv... tâm nhận ra và chỉ định 
là cơ thể. Sự kết hợp của cơ thê và tâm tạo thành con người. 


Vô minh là gốc rễ của luân hồi, chấp ngã pháp là thật- độc 
lập, không liên quan gì đến các cái khác như nhân duyên, 
thành phần cấu tạo, và tâm đề nhận và dán nhãn tên cho 
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chúng. 


Bởi vì ngã pháp tồn tại tương duyên với các yếu tô khác, 
không có gì là độc lập, cố hữu. Vì vậy, vô minh là tâm sai 
lầm bởi lẽ thiếu một nền tảng sáng suốt vững chắc. Mặt 
khác, trí tuệ là một tâm đáng tin cậy, bởi lẽ nó biết rõ thực 
tại, giác biết ngã và pháp không có sự tồn tại cô hữu, chỉ 
dựa vào nhân duyên phụ thuộc với nhau. Trí tuệ nhận biết 
thực tại có thê phá tan vô minh, khiến khả năng giải thoát 
có thê đạt được. Khi tập thiền thường xuyên, trí tuệ có thê 
hoàn toàn loại bỏ vô minh từ dòng tâm thức của chúng ta 
đê đưa đến trạng thái giải thoát. 


Bằng cách này, lý nhân duyên giúp chúng ta hiểu được lý 
tứ diệu đề, để hình thành nên tảng cơ bản về giáo lý của 
Đức Phật. Vì vô minh chúng ta sinh ra phiền não, tạo nghiệp 
và dẫn đến khổ (duhkha). Đức Phật giảng hai chân lý đầu 
tiên về khổ đề và tập đế. Chúng ta hiểu được hai đặc tánh 
vô ngã và không cũng qua lý nhân duyên: ngã pháp là không 
có thực thể độc lập bởi lẽ chúng phụ thuộc lẫn nhau. Lý 
không và lý nhân duyên được thiết lập bằng lý luận và trực 
tiếp trải nghiệm lẫn nhau. 


Đề thứ tư là trí tuệ giác ngộ lý không, đạo đế, loại bỏ tà 
kiến, vô minh, và phiền não do hiểu sai thực tại phát sanh. 
Bằng cách này, chúng ta sẽ trải nghiệm một trại thái thực 
tại trong đó các vô minh và phiền não đã được loại bỏ. Đây 
là niết bàn, đề thứ ba trong tứ diệu đề. 


Đó là sự hiện hữu bốn chân lý của một bậc thánh. Hai chân 
lý sau là diệt đế và đạo đề, đóng vai tò như là Pháp bảo. Ai 
đã đạt một phần kinh nghiệm trong đạo đề và diệt đề là Tăng 
bảo (Sangha jewel). Khi loại hết tất cả phiền não và kiết sử 
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và các công hạnh tu tập khác đã được hoàn hảo thì hành giả 
trở thành Phật bảo (Buddha jewel). Vì vậy, chúng ta có thể 
chứng minh sự tồn tại của Tam Bảo bắt đầu với hiểu biết lý 
không và lý nhân duyên. Đức Phật nói những ai nhìn thấy 
lý duyên khởi là thấy pháp, những ai thấy pháp là sẽ thấy 
Như Lai. 


Hiểu được điều này khiến chúng ta tăng niềm tin vào Tam 
Bảo bởi vì chúng ta hiểu rằng khả năng phát triển tỉnh thần 
là do trở về nương tựa vào Tam Bảo. Bằng cách này, giác 
ngộ được tứ đề, sẽ cho ta một lòng quyết tâm rằng không 
chỉ tin vào Tam Bảo như là một hướng dẫn tinh thần đưa 
chúng ta đến giác ngộ viên mãn, mà còn tin rằng chúng ta 
cũng có thê trở thành Tam Bảo trong chính chúng ta. 


Trong lịch sử, thứ tự của Tam Bảo như sau: Đức Phật xuất 
hiện, ngài thuyết Pháp. Qua sự tu hành Pháp, những đệ tử 
chứng ngộ, gọi là thánh Tăng (ãryas). 


Bậc xuất gia giác ngộ pháp bảo bằng cách tu tập đạo đề, đạt 
được diệt đề, do đó vị ấy trở thành Tăng bảo (Sangha Jewel). 
Qua hành trì Pháp bảo, khi giác ngộ viên mãn, tăng bảo trở 
thành Phật bảo (Buddha Jewel.) 


ĐỨC TÁNH CỦA NHƯ LAI 


Học về đức tánh quý báu của Tam Bảo, đặc biệt của Như 
Lai giúp chúng ta có lòng tin vững chắc khả năng hướng 
dẫn của Chư Phật để vượt khỏi luân hồi sanh tử. Cả hai 
truyền thống tiếng Päli và Phạn đều ca ngợi về các đức tánh 
của Như Lai tánh: bốn vô úy, mười lực, và mười tám đức. 
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Luận Sư Nguyệt Xứng (Candrakirti) trích dẫn một đoạn 
trong Trung Quán Luận (Madhyamakaävatära 6.210cd) 
cũng trong kinh Pãli (MN 12:22-26) mô tả về bốn tự tin (tứ 
vô úy) của Như Lai ví như “tiếng rống sư tử giữa hội 
chúng”. 


Chưa từng có một vị ấn sĩ, tu sĩ Bà La Môn, thần, hay bất 
cứ ai khác có thể buộc tội Đức Phật rằng (1) tuyên bố giác 
ngộ tuy rằng Đức Phật chưa hoàn toàn giác (2) tuyên bố loại 
bỏ hết các lậu hoặc (ãsava, ä$rava) khi chưa thật tiêu diệt 
được, (3) gọi kiết sử khi không phải là kiết sử (4) dạy Pháp 
không hoàn toàn đạt được diệt đề (khô diệt). Với bốn vô úy 
này, khiến Như Lai dạy giáo pháp với sự tự tin hoàn hảo, 
giải toả tất cả các nghỉ ngờ bởi vì ngài đã giác ngộ viên mãn 
biết hết các pháp. diệt tận các lậu hoặc, xác định chính xác 
chướng ngại trên đường đạo, và dạy giáo lý để hướng dẫn 
hành giả đạt đến niết bàn. 


Mười lực là khả năng phi thường của Như Lai. Với mười 
lực, khiến ngài hoàn thành mạnh mẽ các công hạnh, truyền 
bá chánh pháp tại thế gian này, và khéo léo hướng dẫn dạy 
chúng sinh đạt đến giác ngộ. Trong kinh điển tiếng Päli 
(MNI2) và Phạn (Da$abhũmika Sũtra), mười năng lực diệu 
dụng phát xuất từ trí tuệ siêu việt đã loại bỏ tất cả các lậu 
hoặc và thông suốt các pháp. 


Trừ khi có ghi chú khác, những giải thích dưới đây được 
trình bày ở cả hai truyền thống. 

1) Với trực giác, Như Lai biết cái gì duy trì hay không duy 
trì được, biết mỗi tương quan giữa nghiệp quả cũng như 
những hạnh nghiệp giữa hiền thánh và chúng sanh. 
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2) Chỉ có Như Lai mới biết hoàn toàn sự phức tạp của 
nghiệp quả trong quá khứ, hiện tại và tương lai, kể cả những 
nguyên nhân vi tế dẫn đến những trải nghiệm cụ thê trong 
nhiều kiếp sống từ vô thủy của mỗi chúng sanh. 


3) Như Lai biết được các nghiệp đa dạng - cảnh giới luân 
hồi sanh tử và đường đưa đến tái sanh của chúng sanh. Ngài 
cũng biết điểm đến của bậc thánh trong ba thừa, Niết bàn, 
và phương pháp đề đạt đến đó. 


4) Như Lai hoàn toàn hiểu biết về thế giới và những yếu tố 
(dhãtu) hợp thành nó như mười tám giới (dhãtu), sáu căn, 
sáu trần (ãyatana), mười hai nhân duyên (nidãna), hai mươi 
hai lực (indriya), vv ...Với trí tuệ, ngài thấy chúng vô 
thường, hữu vi và tùy thuộc nhân duyên. 


5) Như Lai biết căn cơ khác nhau của chúng sanh 
(adhimutti, adhimoksa) - những mục đích tâm linh và 
trường phái Phật giáo nào thích hợp với họ. Điều này giúp 
ngài có thể giảng dạy theo từng căn cơ, khả năng và nguyện 
vọng của họ. 


6) Như Lai biết năm lực như tín (sad-dhã, sraddhã), tấn 
(viriya, virya), niệm (satIl, smrti), định (samadh), và tuệ 
(paññã, prajñã) của từng căn cơ chúng sanh và hướng dẫn 
phù hợp với căn cơ của chúng sanh. 


7) Như Lai đã chứng các tầng thiền (jhanas), đạt tám tam 
muội giải thoát (vimokkha, vimoksa), và chín tầng định 
(samãpatti), ngài quan tâm đến phiền não chướng, trạng thái 
thanh tịnh hóa, xuất thiền (PälII: sankilesa, vodana, 
vutthãna). Phiền não chướng làm chướng ngại sự nhập 
định. Sau khi nhập định, nó lại cản trở sự an trú. Trạng thái 
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thanh tịnh hóa là phương pháp loại bỏ kiết sử. Xuất định là 
phương pháp xả thiền sau khi đã nhập. Ngài hướng dẫn 
chúng ta nhập thiền mà không bám vào thiền vị để đạt đến 
Niết bàn. 


8) Qua túc mạng minh, Như Lai biết được những kiếp sống 
quá khứ của mình với những hạnh nghiệp cụ thê. Túc mạng 
minh và minh kế tiếp là hai minh cuối cùng (abhiãñã, 
abhijñã). Vì vậy, ngài biết hết các mối liên quan trước đây 
với từng chúng sinh và biết nên dùng mối quan hệ nào để 
giúp chúng sanh trong hiện tại cũng như tương lai. 


9) Với thiên nhãn minh, Như Lai nhìn thấy chúng sanh chết 
đây sanh kia theo nghiệp của họ. Biết được điều này, Ngài 
làm bất cứ điều gì có lợi để hướng dẫn mỗi chúng sanh trên 
con đường giác nsộ. 


10) Với lậu tận minh, bây giờ và ở đây Như Lai nhập và an 
trú vào tâm giải thoát vô nhiễm (cetovimutti, cittavimukti), 
tuệ giải thoát (paññãvimutti, prajñãvimukti) và biết rằng tất 
cả hoặc lậu đã được loại trừ. Ngài biết khả năng giác ngộ 
và chứng đạt của mỗi chúng sanh trong ba thừa. Ba minh 
sau cùng là ba trí (tevijjã, trividyã) mà Đức Phật đắc được 
khi tọa thiền vào đêm trước khi Ngài giác ngộ. 
Những kinh trong truyền thống Päli và Phạn ngữ (Kinh Bát 
Nhã Ba La Mật PraJñãpãramitä sutras) mô tả mười tám 
hạnh của một vị Phật mà những vị A-la-hán không có được 
(attharasavenikabuddhadhammä, astada$avenIka 
buddhadharma) như sau: 


Sáu Hạnh 


1.Do chánh niệm và tỉnh giác khi đi, đứng, nằm, ngồi, Như 
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Lai không có làm lỗi trong thân hành khi đi đứng nằm ngồi. 
Ngài luôn hành động theo như những gì ngài nói và luôn 
đáp ứng với nhu cầu của mỗi chúng sanh trong khoảnh khắc 
đó. 


2.Với lời nói mềm mại, phù hợp, chân thực, Như Lai thoát 
khỏi khẩu nghiệp của nói thị phi tán gẫu và không tranh 
chấp với thế giới, không than phiền, không bàn cải về 
những gì người khác đã làm. 

3. Như Lai hoàn toàn thông suốt và thấy rõ các căn cơ của 
chúng sanh và hướng dẫn họ một cách thích hợp. 
4. Như Lai luôn an trú trong thiền định tánh không, và đồng 
thời cũng thuyết Pháp cho tất cả chúng sanh. 

5. Như Lai giác ngộ vô ngã và vô pháp, nên ngài không 
thiên vị với chúng sanh. 


6. Như Lai trụ trong tâm xả hoàn hảo và biết rõ từng đặc 
tính của mỗi hiện tượng. 


Sáu Pháp 


1. Do lòng từ bị, Như Lai không bao giờ mệt mõi trong 
hạnh nguyện mang lợi ích cho tất cả chúng sanh và giúp họ 
tăng trưởng công hạnh. 


2. Như Lai không bao giờ lười biếng trong việc giác ngộ 
chúng sanh. Thân khẩu ý của ngài không mệt mỗi và giải 
đãi trong chí nguyện mang lợi lạc đến cho số đông. 
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3. Như Lai luôn an trú trong chánh niệm liên tục để rõ 
hoàn cảnh mỗi chúng sanh trong quá khứ, hiện tại, tương 
lai và đưa ra các phương pháp để giúp điều phục họ. 


4. Như Lai luôn trong trạng thái nhập định (Samadh)), 
thoát khỏi các kiết sử vả trú tâm ở thực tại tối hậu. 


5. Trí tuệ của Như Lai vô tận và không bao giờ suy thối. 
Ngài biết một cách hoàn hảo 84,000 pháp môn và giáo lý 
của ba thừa, và biết thời điểm khi nào và thế nào đề diễn tả 
chúng cho chúng sanh. 


6. Như Lai không bao giờ mất trạng thái toàn giác, thoát 
kiệt sử lậu hoặc. Ngài biệt tâm bản lai luôn chiêu sáng, 
không còn đôi đãi nhị nguyên. 


Ba Giác 


1. Với trí tuệ siêu việt, Như Lai luôn hành đạo vì lợi ích của 
chúng sanh. Ngài thị hiện nhiều hóa thân tại bất kỳ nơi nào 
đê được dẫn dắt chúng sanh trên con đường giác ngộ. Bất 
kỳ cái gì Như Lai làm đều có hiệu quả tích cực cho chúng 
sanh và điều phục tâm của họ. 


2. Như Lai giảng pháp thích hợp theo nhu cầu, ý thích của 
mỗi chúng sinh. Lời dạy của Ngài thông suốt, chính xác, rõ 
ràng và dễ nghe không dối gạt đưa chúng sanh đi sai 
đường. 


3. Với lòng tràn đầy từ bi không mệt mõi, Như Lai thương 
yêu tất cả chúng sanh và chỉ làm cái gì mang giá trị lợi ích 
cao nhất. Ngài kiên trì tỉnh tấn thông đạt các pháp. 
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Tam Tuệ 


Trí tuệ của Như Lai biết tất cả ba thời, quá khứ, hiện tại, và 
tương lai một cách rõ ràng không có lỗi lầm hay chướng 
ngại. Sự biết của Ngài về tương lai không có nghĩa là mọi 
sự đã định sẵn. Thay vào đó, ngài biết rằng nếu chúng sanh 
làm hành động gì đó thì kết quả sẽ theo sau, và nếu có một 
hành động khác thì kết quả khác sẽ đưa đến nữa. Ngài biết 
tất cả các cõi Phật, cảnh giới và hạnh nghiệp của các loài 
chúng sanh. 


Khi nghiên cứu những đoạn kinh như trên, chúng ta hiểu 
thêm về những năng lực diệu dụng đặc biệt của Phật. Quán 
niệm những công hạnh này, sẽ mang sự hoan hỉ và phát 
triển tâm linh của chúng ta. Những đoạn kinh này cũng cho 
chúng ta biết về những diệu dụng mà chúng ta sẽ có thể đạt 
được, nêu chúng ta biết tu tập theo lời Phật dạy này. 


Bồn vô úy và mười lực trong truyền thống Pãli và Phạn ngữ 
có sự khác biệt không đáng kê về, tuy nhiên truyền thống 
Phạn nhấn mạnh làm thế nào những khả năng này có thê 
làm lợi cho chúng sanh. 


TAM BẢO TRONG TRUYỀN THỒNG PÄLI 


Phật tử quy y Tam Bảo chứ không hắn quy y một truyền 
thống, tông phái hoặc một vị thầy riêng biệt nào. Tam Bảo 
là nơi nương tựa tâm linh của chúng ta. Truyền thống Päli 
và Phạn chứa nhiều điểm chung, và riêng khi mô tả về Tam 
Bảo. Trước hết chúng ta nghiên cứu truyền thống Päli. 
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Phật bảo là vị Phật lịch sử đã sống cách đây khoảng 2,600 
năm và đã chuyền Pháp luân vì lợi ích của chúng sinh. Đức 
Phật thường sử dụng thuật ngữ Như Lai khi nói về mình 
(Tathägata), “người đã đi từ cõi chân như như thế” (one thus 
gone), bởi lẽ Ngài đã qua đến bờ Niết Bàn vô vi, bằng 
phương pháp chỉ quán và tuệ quán, tu tập và thành quả. Như 
Lai (Tathägata) cũng có ý nghĩa “người đã đến từ cõi chân 
như như thế” (one thus come) bởi vì ngài đã đến Niết Bàn 
giống như tất cả các chư Phật trước đó, bằng cách hoàn 
thiện ba mươi bảy phẩm trợ đạo, mười ba la mật; thân thí, 
tài thí, và pháp thí. 


Với trí tuệ toàn giác thấu hiểu về bản chất thế giới, nguồn 
gốc, sự diệt tận và con đường đưa đến sự tiệt tận, Như Lai 
hoàn toàn thấu hiểu và nhận biết được tất cả những gì thấy, 
nghe, cảm xúc, sờ, nêm và giác biết các pháp như chúng 
đang là. Những gì ngài nói là đúng sự thật và chính xác. 
Lời nói và hành động của Ngài phù hợp với nhau. Ngài đã 
chinh phục được phiền não. Do đó, Ngài có đại hùng lực để 
mang lợi ích cho thế gian. 


Như Lai đã nhận ra hai nguyên lý tuyệt vời: duyên khởi và 
niết bàn. Duyên khởi được áp dụng cho toàn thế giới luân 
hồi hữu vi của khổ và khổ tập. Các pháp sinh khởi tùy 
thuộc vào duyên cụ thê của chúng (idappaccayatã, 
iđampratyayatã) đều là vô thường. Niết Bàn là vô vi, diệt 
đề được đạt đến do đạo đế. Lý Duyên khởi và Niết Bàn bao 
gồm trong tất cả các pháp, do đó nếu hiểu được điều đó là 
hiểu rõ tất cả các pháp hiện hữu. 


Đức Phật được tán thán như bậc đã chứng pháp và truyền 


pháp cho chúng sinh. Một đoạn kinh Päli nôi tiếng đã diễn 
tả mối quan hệ giữa pháp và Phật. Một hôm thầy Vakkali 
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khi đang bệnh trầm trọng và nói hối tiếc không gặp được 
Phật sớm hơn, Đức Phật trả lời (SN 22:87) như sau: 


Đủ rồi Vakkali! Sao con lại phải muốn thấy thân bắt tịnh 
này? Ai thấy pháp là đã thấy ta; ai thấy ta là đã 
thấy pháp. 


Thấy và biết Phật không phải qua hình tướng mà qua sự 
phát triển thiền định. Gần gủi Phật có nghĩa là tu tập đạo đế 
và chứng ngộ diệt đế mà Đức Phật đã trải nghiệm. Tâm 
chúng ta càng được chuyên hóa nhiều thì mức độ chúng ta 
càng thấy Đức Phật gần hơn. Trong cuốn chú giải Tuyển 
Tập Kinh Liên Kết (Saratthappakãsimn), đại sư Phật Âm 
(Buddhaghosa) giải thích như sau: 


Ở đây, Đức Phật chỉ ra chính mình như là Pháp Thân 
(dhammakaya), như đoạn kính: “Như Lai, bậc đại vương, 
là Pháp thân”. Chín pháp siêu thế (bốn thánh đạo, bốn quả, 
và niết bàn) được gọi là thân của Như Lai. 


Pháp bảo là bao gồm diệt đề và đạo đề. Diệt đề là mục đích 
của việc tu tập tâm linh. Đó là Niết Bàn vô vi bất tử. Niết 
Bàn không sanh khởi do nhân duyên và cũng không vô 
thường thay đổi trong từng phút giây. Bốn thuật từ đồng 
nghĩa của Niết Bàn mô tả những góc cạnh đa dạng khác 
nhau: (1) Diệt tận lậu hoặc của tham, sân, s1, và đặc biệt là 
ái dục. (2) Vô tham, vô sân, vô si (3) Bất tử thoát khỏi sanh, 
lão, bệnh, tử luân hồi. (4) Siêu việt tối thượng, thường còn, 
và vô tận. 


Đạo để là bát chánh đạo (ariya atthalgika magsa, 
äryãstãñgamãrga) dẫn đến Niết Bàn. Để tiến tu đạo đế, 
trước hết chúng ta hành trì bát chánh đạo bằng cách trì giới, 
tu tứ niệm xứ và chánh định. Khi lực định tăng trưởng, 


66 


chúng ta nhận ra thân, thọ, tâm, pháp là vô thường, khổ, vô 
ngã và chúng ta sẽ đạt đến một điểm mà trí tuệ đột phá 
(paññãya abhisamaya) xuất hiện và giác ngộ Niết Bàn. Qua 
thiền định, trí tuệ liễu ngộ chân lý tối thượng. Lậu hoặc tiêu 
tan, và khi xuất định, vị ấy trở thành bậc nhập dòng thánh 
(arya) với quả vị Tu đà hoàn (Nhập lưu). Định này vượt 
trên các định khác bởi vì đưa chúng ta đến kết quả lợi ích 
lâu dài, vượt lên trên thiền sắc giới và vô sắc giới. 


Tăng bảo là một cộng đồng của các thánh (ariyas) giác ngộ 
Niết Bàn, trở thành cao quý (noble) và được chia tám bậc, 
bốn cặp: 


I1) Tu đà hoàn hướng và Tu đà hoàn quả (Nhập Lưu, 
sofäpamna, srotäpanna) 


2) Tư đà hoàn hướng và Tư đà hoàn quả (Nhất Lai, 
sakadag-ami, sakrtagam) 


3) A-na-hàm hướng và A-na-hàm quả (Bắt Lai, anãpãmi) 
4) A-la-hán hướng và A-la-hán quả (Bắt sanh, arhat). 


Trong giai đoạn tiến triển của mỗi cặp, hành giả đang trong 
tiễn trình của hướng đến quả và đạt quả. Mỗi đạo lộ được 
đánh dấu một bước đột phá trong đó hành giả có thể thấy 
Niết Bàn rõ hơn và có thê loại trừ một phần của các lậu hoặc 
nào đó. 


Hành giả đạt được bốn cặp này được gọi là thánh Thanh 
Văn (árãvaka) bởi lẽ đã chứng đắc và xứng đáng nhận cúng 
dường. A1 cúng dường cho các bậc thánh Thanh Văn sẽ gặt 
hái nhiều công đức, đưa đến tái sanh cảnh giới tốt đẹp cao 
hơn và tiếp tục tu tiếp. 
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Chứng ngộ tứ diệu đề là sự thiết yếu của đạo đế. Khi nào 
mức tu tập của hành giả đã thuần thục, Đức Phật sẽ dạy tiếp 
các pháp khác. Sau khi thâm nhập đây đủ về tứ điệu đề tức 
là chuyên tiếp thực hành ba mươi bảy phẩm trợ đạo giác 
ngộ và tu tập thiền chỉ và thiền quán, lúc đó hành giả sẽ 
chứng Tu Đà Hoàn (stream enterer), trải nghiệm một bước 
đột phá, gọi là khai mở pháp nhãn vì đây là lần đầu tiên ta 
trực tiếp thấy pháp, chứng nghiệm lời Phật dạy, Niết bản. 
Điểm này bước chuyên biến hành giả từ phàm đến thánh. 


Qua sự trực giác Niết Bàn, những vị Tu Đà Hoàn dứt toàn 
tam kiết (samyojana, samyojana): 


1) Hành giả không còn nắm giữ bản ngã (sakkãyaditthi, 
satkayadrstI) cho có một ngã liên quan với ngũ uẩn. Một 
ngã như vậy là một cái tôi đồng nghĩa với các uẩn, sở hữu 
các uân, bị sở hữu bởi uẩn và bên trong uân (giống như viên 
ngọc trong hộp) hoặc chứa các uẫn (giống như một hộp 
chứa năm viên ngọc). 


2) Nghi (vicikicchã, vicikitsã) rằng Phật, Pháp, Tăng là nơi 
để quy y sẽ biến mất, 3) Hành giả loại bỏ quan điểm giới 
cắm thủ (sïlabbataparämãsa, $ïlavrata- parãmaréa). Những 
vị Tu Đà Hoàn tuy trì giới luật và thực hành nghi lễ nhưng 
không chấp nghi lễ có thể đem lại sự giải thoát. 


Những vị Tu Đà Hoàn (Nhập Lưu) có thê là tu sĩ hoặc các 
cư sĩ. Các tu sĩ giữ giới luật xuất thế trong khi các cư sĩ giữ 
năm giới. Tuy những vị Tu Đà Hoàn vẫn có thể phạm lỗi, 
vẫn sân hận, nhưng hành giả không che đậy những lỗi và 
luôn sám hối ngay với quyết tâm không tái phạm nữa. Do 
sức mạnh của sự chứng ngộ, các vị Tu Đà Hoàn không thể 
nào phạm sáu tội trọng: năm ác (ngũ nghịch: giết mẹ, cha 
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hay một vị A la hán, gây sự ly gián trong Tăng đoàn, cố tình 
làm tôn thương Đức Phật) và xem ai đó hơn Phật như là bậc 
thầy tối thượng thiêng liêng. Vì những lý do này, được đến 
giai đoạn của Tu Đà Hoàn được đánh giá cao. 


Những vị Tu Đà Hoàn (Stream enterers) sẽ không tái sanh 
trong địa ngục ngạ quỷ, súc vật, hoặc a tu la và sẽ còn bảy 
lần tái sanh trong cõi luân hồi trước khi chứng quả A-la- 
hán. Những vị thượng căn thì chỉ cần tái sanh một lần nữa; 
những bậc trung căn sẽ tái sanh từ hai đến sáu lần nữa; và 
bậc hạ căn sẽ tái sanh bảy lần. 


Tuy những vị Tu Đà Hoàn có tuệ tri sâu sắc và vững trên 
con đường giải thoát, nhưng các ngài chỉ mới loại trừ ba 
trong mười kiết sử, nên tâm chưa thoát khỏi tám pháp trần: 
tài lợi, lời khen, danh tiếng, và thất vọng với mất mát, đồ 
lỗi, tai tiếng và không thỏa mãn. 


Hành giả vẫn có thể tạo nghiệp xấu, mặc dù không mạnh 
lắm đề đem lại tái sanh trong cõi bất hạnh. Trong một sỐ 
trường hợp, hành giả có thể hành vi như người phàm, như 
luyến ái với gia đình, hưởng thụ, thích khen ngợi, hoặc cạnh 
tranh với những người khác. Tuy nhiên, nếu niềm tin vào 
Tam Bảo bất động vững chắc, hành giả chắc chắn sẽ tiến 
trên con đường đến A La hán quả. 


Những vị Tư đà hàm (Nhất Lai, once returners) giảm nhiều 
tham ái và tâm ác so với những vị Tu Đà Hoàn, tuy rằng 
chưa hoàn toàn loại bỏ hết. Hành giả sẽ tái sanh trong cõi 
dục giới một lần nữa. Bậc A-na-hàm (Bất lai) đã loại bỏ 
những trói buộc ái nhiễm của cõi dục giới và tâm ác và sẽ 
không tái sanh trở lại trong dục giới. Nếu hành giả không 
đạt Niết Bàn trong kiếp đó, các ngài sẽ tái sanh trong cõi 


69 


trời sắc giới, thường là cõi tịnh cư, một nơi đặc biệt, chỉ có 
những vị A-na-hàm (Bắt lai) hoặc A-La-hán an trụ và sẽ đạt 
quả Niết Bàn ở đó. 


Những ai trên giai đoạn hướng đến quả vị A La Hán, sẽ thực 
hành lời Phật dạy với sự nỗ lực tỉnh tấn. Trong giai đoạn 
thành quả A La Hán, hành giả hiện thực hóa lý tưởng giải 
thoát của mình, chứng đắc quả A-la-hán và không còn bị 
ràng buộc bởi tham ái. Tất cả những kiết sử trong cõi dục 
gIỚI, sắc giới Và vô sắc giới, tự cao tự đại, trạo cử, và vô 
minh, vv...đã được loại trừ và hành giả chứng đạt bắt tử, 
một trạng thái thoát khỏi luân hồi tái sanh và an lạc giải 
thoát. 


TAM BẢO TRONG TRUYỀN THÓNG PHẠN 


Hầu hết những gì trình bày trong phần trên về truyền thống 
Pãli, cũng được trình bày trong truyền thống tiếng Phạn. 
Truyền thống tiếng Phạn cũng dựa vào những chú giải như 
tập Bảo tính luận (Ratnagotravibhãga, Uttaratantra Sastra) 
là những nguồn tài liệu để học hiêu về Tam bảo thường trụ 
thế gian hoặc xuất thế gian. Học hỏi và quán chiếu những 
phẩm hạnh nói trên sẽ cho ta thấy hướng tu tập tinh thần để 
chúng ta có thể trở thành Tam Bảo. 


Mỗi Tam Bảo có thường trụ thế gian hoặc xuất thế gian bao 
gồm bốn thân (kaya) của một vị Phật. Tam Bảo thường trụ 
thế gian hoặc xuất thế gian 


I. Phật Bảo thường trụ xuất thế gian là pháp thân 
(dharmakaya). Có hai loại thân như sau: 
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1. Pháp thân trí tuệ (jñãna dharmakaya) có ba thực tánh: do 
có nhất thiết trí, nên chư Phật có thể nhậm vận thông đạt 
hoàn toàn các pháp bao gồm cả tánh khí và căn cơ của các 
chúng sanh. Với lòng từ bi và khả năng không ngần ngại, 
không nghi ngờ, chư Phật sẵn sàng dạy chúng sanh các pháp 
cao thấp theo nhu cầu căn cơ của họ. 


2. Pháp thân tự tánh (svabhavika dharmakaya) vô vi, không 
sanh, không diệt. Có hai loại: 


-Bản chất thanh tịnh vô nhiễm là tánh không vốn hằng hữu 
trong tâm Phật. 


-Thanh tịnh hóa những phiền não là đề cập đến sự diệt tận 
của chư Phật thoát khỏi các phiền não chướng 
(kilesavarana, kle§avarana) trói buộc chúng ta trong luân 
hồi và những sở tri chướng (ñeyyãvarana, jñeyãvarana), 
những chướng này che đậy nhất thiết trí và điệu dụng vô tác 
lợi ích chúng sanh. 


Phật Bảo thường trụ thế gian là sắc thân (rũpakãya) của một 
vị Phật. Có hai loại: 


1.Báo Thân (EnJoyment body- sambhogakäya) an trú trong 
tịnh độ đang giảng dạy cho các hiền thánh Bồ Tát. 


2.Hóa Thân (Emanation body - nrmãnakaya) là hiện thân 
của chư Phật trong một hình tướng để chúng sanh có thê 
nhận biết được. 


Quán chiếu bốn thân của chư Phật cho chúng ta sự hiểu biết 
sâu sắc hơn về Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Đức Phật xuất 
hiện như một con người chẳng hạn Đức Phật Cồ Đàm 
(Gautama) là một hóa thân (emanation), phù hợp với tánh 


rãi 


khí và cơ cơ, nhu cầu của chúng sanh. Hóa Thân xuất phát 
từ nhất thiết trí của Phật, tức là pháp thân trí tuệ 
(dharmakãya). Pháp thân trí tuệ phát sanh từ bản chất tiềm 
ấn của thực tại, tức là pháp thân tự tánh của Phật. 


II. Pháp Bảo thường trụ thế gian và xuất thế gian 


Pháp Bảo thường trụ xuất thế gian là diệt đề và đạo đề trong 
dòng tâm thức của các bậc thánh của cả ba thừa: Thinh Văn 
(Šrãavaka), Duyên Giác (Pratyekabuddha) và Bồ Tát 
(Bodhisattva). 


1. Đạo đề được nhận thức bằng trí tuệ trực tiếp và giác ngộ 
vô niệm về ngã không và pháp không. Trong số đó, đạo vô 
đoạn là trí tuệ trực tiếp giác ngộ tánh không, đó là tiễn trình 
loại bỏ kiết sử. Khi những kiết sử ô nhiễm, đã hoàn toàn 
loại bỏ thì trí tuệ trở thành đạo giải thoát. 


2. Diệt đề là lãnh vực thanh tịnh hóa của sự trống rỗng của 
tâm, tức đã từ bỏ một mức độ cụ thê của các lậu hoặc. Diệt 
để có hai yếu tố: bản tánh thanh tịnh và thanh tịnh những 
uế trược phiền não như đã mô tả ở trên. Thiền quán về lý 
không đưa đến diệt đế, trong đó tất cả các nhị nguyên đối 
đãi đã biến mắt. 


Pháp Bảo thường trụ thế gian là đề cập đến Phật pháp đã 
truyền qua 84,000 pháp môn, mười hai bộ kinh Phật giáo — 
được truyền dạy từ chính kinh nghiệm của Đức Phật với 
lòng từ bị và trí tuệ. 


II. Tăng Bảo thường trụ thế gian và xuất thế gian 


Tăng Bảo thường trụ xuất thế gian là trí tuệ (đạo đề) và giải 
thoát (diệt đề) trong dòng tâm thức của bậc thánh. Diệt đề 
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và đạo đề là Pháp Bảo thường trụ xuất thế gian và Tăng Bảo 
thường trụ xuất thế gian. 


Tăng Bảo thường trụ thế gian là một bậc thánh hoặc các bậc 
hiền thánh trong bất cứ thừa nào trong ba thừa, cũng bao 
gồm tám bậc thánh Thanh Văn và các vị Bồ Tát. 
Tăng bảo có trí tuệ nội quán biết một cách chính xác về thực 
tại và biết một số phần sự đa dạng của các pháp. Thánh 
chúng đã thoát được một số phiền não chướng- vô minh, 
tham dục, những chủng tử và nghiệp ái nhiễm. Một số vị đã 
thoát khỏi ước muốn giải thoát cá nhân khiến ngăn chặn 
phát khởi Bồ Đề tâm. Một số bậc thánh cũng diệt được một 
phần của sở tri chướng- những vô minh và chấp ngã vi tế. 


Một cộng đồng của hơn bốn vị tăng là đại diện của Tăng 
Bảo. 


Phân tách chỉ tiết những phẩm chất của Tam Bảo như trên, 
giúp chúng ta nhận ra giá trị cao quý và hoàn hảo của quy 
y. Hiểu được điều này, chúng ta sẽ tận lòng quy y từ tâm 
thảm của mình và có sự kết nối sâu sắc với Tam Bảo. Theo 
đó, chúng ta sẽ luôn có thể nương tựa vào Tam Bảo trong 
bất cứ hoàn cảnh khó khăn nào gặp phải trong cuộc sống 
hoặc trong giờ lâm chung. 


Tam Bảo nhấn mạnh đến khía cạnh kinh nghiệm nội tâm 
của tôn giáo và tâm linh. Chúng ta quy y Tam Bảo là tin 
tưởng hoàn toàn đề dẫn chúng ta đến sự giải thoát, giác ngộ 
tối thượng, không phải quy y với những cơ sở tôn giáo. Tuy 
hiền thánh giác ngộ có thê ở trong tự viện chùa chiền, nhưng 
những cơ sở này lại thường do người phàm điều hành. Khi 
quy y, chúng ta cần nhận thức được sự khác biệt giữa các 
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cơ sở tôn giáo và Tam Bảo là điêu quan trọng. 


GIÁC NGỘ, NIÉT BÀN và TOẢÀN TRI 


A„¡!! 


Tam Bảo được gọi là “bảo châu" vì hiếm qúy. Như một viên 
bảo châu huyền thoại có thê ban cho tất cả những ước muốn 
và nhu cầu, cũng thế tam bảo liên tục sẵn sàng và có khả 
năng cung cấp cho chúng ta nơi trú ân, bảo vệ chúng ta khỏi 
khổ của luân hồi sinh tử, và cho chúng ta thấy con đường 
để đạt được sự an lạc thường trụ, thanh tịnh và viên mãn. 
Phật bảo là nguồn gốc những đức hạnh của chúng sinh, 
khuyến khích chúng ta tìm giải thoát, và giác ngộ viên mãn. 


Phật tử của cả hai truyền thống tiếng Pãli và Phạn đều quy 
y Đức Phật, tuy có thể có những quan điểm khác nhau về 
Sự giác ngộ, Niết bàn, và toàn tri của Phật. Các truyền thống 
Päli nói rằng Đức Phật tu hành như là một Bồ tát trong nhiều 
đời trước đó và đã đạt được toàn giác dưới cây Bồ đề trong 
cuộc đời của Ngài như là thái tử Šĩ Đạt Đa (Siddhattha 
Gotama). Là một vị Phật, ngài không còn khổôvè tinh thần 
nhưng còn nỗi đau thể xác do sự chỉ phối của ái dục và 
nghiệp lực. Một số khác nói rằng khi Đức Phật nhập tịch 
vào Đại Niết Bàn (mahãparinibbãna), tất cả sự tái sinh luân 
hồi chấm dứt, và tâm thức của Ngài vào Niết-bàn, một trạng 
thái an lạc thường trụ, bền vững, vô vi mà không thể quan 
niệm được theo quan điểm thời gian và không gian. Ở đây, 
Niết Bàn (parinibbana) là một thực tại, ngược lại với các 
uấn bất tịnh và vô thường. Một số khác nói Niết Bàn là sự 
chấm dứt của những ái nhiễm và sự tiếp nối của các uân. Ở 
đây, sự diệt tận hoàn toàn các uấn là an lạc. 


Nói chung, truyền thống tiếng Phạn tin rằng Đức Phật Cồ 
Đàm (Gautama) đã tu tập như một vị Bồ Tát trong nhiều 
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kiếp trước đó và đã đạt được giác ngộ viên mãn trước cuộc 
đời của ngài như là thái tử Sĩ Đạt Đa (Siddhattha Gotama). 
Tuy nhiên, bằng cách thị hiện như một người chưa giác ngộ, 
đi tìm chân lý và đắc đạo được trong đời, ngài đã làm gương 
chỉ rõ sự quan trọng của nỗ lực và tinh tấn để đắc đạo. Qua 
gương sáng của ngài, ngài đã cho ta niềm tự tin rằng tu tỉnh 
tấn có thê đạt được sự giác ngộ như ngài đã từng trải 
nghiệm. 


Truyền thống tiếng Phạn đồng ý : rằng khi nguyên nhân của 
luân hồi được dập tắt thì ngũ uấn bát tịnh không còn tiếp 
tục được, nhưng không có một tác nhân hay thuốc giải nào 
có thê đoạn đứt hoàn toàn bản tâm quang minh liên tục và 
bất tận. Một số chú giải nói rằng các uấn tâm lý bị diệt lúc 
nhập Niết Bàn, đại sư Long Thọ giải thích rằng các uấn 
không xuất hiện trong thiền quán về tánh không của vị A 
La Hán. Khi nhập Niết Bàn, các uẫn vẫn tiếp tục nhưng bây 
giờ thì đã được thanh tịnh hóa. Đức Phật xuất hiện từ báo 
thân (enjoyment body), và rốt ráo là từ Pháp thân 
(dharmakãya), cả hai thân này đều vô tận. Khi Ngài nhập 
tịch, tâm giác ngộ vẫn còn. Tuy Đức Phật Cồ Đàm 
(Gautama) không còn tồn tại, sự tương tục của nhất thiết trí 
vẫn tiếp tục để ngài hoàn thành mục đích tu tập tinh tấn 
trong nhiều đời, để đưa tất cả chúng sanh đến giác ngộ viên 
mãn. Để hiện thực hóa điều này, ngài thị hiện nhiều hóa 
thân đề làm lợi cho chúng sinh trong khắp vũ trụ. 


Đức Phật luôn sẵn sàng với khả năng làm lợi cho chúng 
sinh, nhưng vì chúng ta thiếu công đức và kinh nghiệm tâm 
linh, chúng ta không thê thấy Phật. Hóa thân của chư Phật 
như ánh sáng mặt trời tỏa khắp mọi nơi. Tuy nhiên, nếu như 
chiếc thuyền bị lật ngược thì không thê nhận được ánh sáng 
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mặt trời, cũng thế nghiệp chướng và thiếu phước của chúng 
ta che khuất Phật tánh. Khi chiếc thuyền được chuyên lật 
lên, ánh sáng mặt trời sẽ hiển lộ; khi chúng ta thanh tịnh 
hóa tâm và tích lũy công đức, các công hạnh giác tỉnh sẽ 
tăng trưởng, và chúng ta sẽ cảm nhận các pháp như là bốn 
thân Phật. 


Tôi nghe nói có một số vị sư Nguyên Thủy là thiền sư chứng 
đạo, nên nói tâm [citta] là tỉnh thức, thanh tịnh và sáng suốt, 
nhưng khi bị phiền não che mờ, thì không bị chi phối đến 
hủy diệt hoàn toàn như những hiện tượng trong cõi ta bà. 
Phiền não vốn không có hữu trong tâm [citta], mặc đù nó 
cần được tây sạch những phiền não ô nhiễm đã che mờ tâm. 
Tâm bát tử và độc lập giữa không gian và thời gian và tiếp 
tục tồn tại sau khi diệt hết phiền não và tuệ hiễn lộ. Trong 
thiền quán, thiền sư Ajahn Mun, người Thái, sống cuối thế 
kỷ XIX và XX, đã thấy Đức Phật Thích Ca Mâu Ni và các 
vị A La Hán. Điều này khiến ngài tin rằng tuệ giác của các 
vị giác ngộ hoàn toàn bắt diệt, không chết. Khi phiền não 
của chúng ta đã được thanh tịnh hóa, chúng ta cũng có thê 
có kinh nghiệm như vậy. 


Bàn về trí toàn tri hay nhứt thiết trí (sabbaññutañana, 
sarvakarajJñana) của một vị Phật, truyền thống tiếng Phạn 
nói rằng tất cả hiện hữu: quá khứ, hiện tại, và tương lai - 
xuất hiện nơi tâm Phật trong từng sát na bởi lẽ Phật tánh là 
rõ ràng, trong sáng, khi tất cả các lậu hoặc diệt tận, tri kiến 
hiện ra rõ ràng. Kinh điển Pãli ghi rằng tuy Đức Phật có 
nhất thiết trí, nhưng ngài không nhận mình cùng lúc biết tất 
cả. Khi du sĩ ngoại đạo Vacchagotta hỏi Phật rằng có phải 
bất cứ lúc nào trong ba thời, tri kiến của Phật cũng hiện ra 
cùng lúc? Đức Phật trả lời rằng không phải là như vậy. Các 
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nhà bình luận Päli giải thích nghĩa rằng như vậy Đức Phật 
có nhất thiết trí, nhưng không phải tri kiến luôn luôn tồn tại 
liên tục. Đúng hơn, tuy tất cả tri kiến ba thời của Phật có 
sẵn với Phật, nhưng ngài phải tác ý hướng đến từng chủ đề 
riêng khi cần biết. Những học giả trong truyền thống Päli 
ngày nay cũng có nhiều tư tưởng khác nhau về tri kiến toàn 
tri này. 


Một số người nghi ngờ rằng Đức Phật có thể nhìn thấy 
tương lai, tuyên bố tương lai đã được định trước. Bất kỳ 
thời điêm nào, Đức Phật có thê thấy sự hợp thành của những 
nguyên nhân và điều kiện mà có thể mang đến một quả nào 
đó trong tương lai, đồng thời biết rằng những nguyên nhân 
và điều kiện có thê thay đổi trong từng sát na. Chú giải trong 
Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhimagøa) nói rằng Đức Phật 
biết các sự kiện trong quá khứ và tương lai qua trực giác, 
và bộ Phân Tích Đạo (Patisambhidãmagga) xác nhận rằng 
tất cả hiện tượng quá khứ, hiện tại và tương lai đều ở trong 
nhứt thiết trí của Phật. 


Chúng ta cũng nên phân định rõ sự mô tả về Đức Phật giữa 
hai quan điểm của hai truyền thống tiếng Pãli và Phạn 
(Sanskrit). Chúng ta không cần phải chọn một quan điểm. 
Chúng ta có thê nhìn xem quan điểm nào thích hợp cho 
chúng ta ý tưởng tốt lúc đó. Khi chúng ta nản chí thì hãy 
quán niệm về Thái tử Sĩ Đạt Đa (Siddhartha Gautama) là 
một con người bình thường nhu chúng ta đã phải qua nhiều 
thử thách, khó khăn trên con đường tu tập đề thành công; 
quán như thế sẽ khuyến khích ý chí dõng mãnh của chúng 
ta. Vì chính ngài đã nỗ lực tỉnh tấn tu tập để đạt giác ngộ, 
thì chúng ta cũng có thể làm được. 


Lúc khác, sẽ hữu ích hơn nếu quán niệm Đức Phật Thích 
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Ca Mâu Ni là bậc đã giác ngộ trong nhiều kiếp trước, xuất 
hiện trong thế giới của chúng ta qua một hóa thân để lợi ích 
chúng sanh. Quan điểm này sẽ giúp chúng ta cảm được tình 
yêu thương che chở của chư Phật đôi với chúng ta; các ngài 
đã hiện diện vì chúng ta. 


Khi quán tưởng những công hạnh của Đức Phật được mô tả 
trong những bài kinh Pãli giai đoạn đầu, tôi cảm thấy kinh 
điển tiếng Phạn cũng minh họa ngài giống như vậy. Ví dụ, 
Đức Phật nói với A-nan (DN 16: 3.22) rằng lúc tham dự 
hàng trăm cuộc hội nghị với giai cấp quý tộc Sát để lợi 
(Khattiyas), Như Lai nhớ rõ nơi ngài an tọa và thảo luận với 
họ. Để hội nhập, Như Lai phải thay đổi bề ngoài cho thích 
hợp, dùng lời nói hợp căn cơ hướng dẫn Phật pháp và làm 
vừa lòng họ. Những vị tướng lãnh Sát đề lợi này không biết 
ngài là ai và tự hỏi ngài là một chư thiên hay là người phàm. 
Sau khi thuyết pháp hướng dẫn xong, ngài đã biến mất. Đức 
Phật cũng truyền pháp như thế trong cộng đồng Bà La Môn, 
cư sĩ, ân sĩ và chư thiên. Đoạn này nhắc nhở tôi về các hạnh 
nghiệp của một vị Phật hóa thân. 


Không có nơi nào trong kinh Päli hay Phạn ngữ xem Đức 
Phật là đắng toàn năng hay đắng sáng tạo. Ngài không 
muốn chúng ta thờ phượng ngài, và chúng ta cũng không 
phải cầu thỉnh Ngài ban cho ân huệ. Ngài không thưởng cho 
người theo lời dạy của ngài và phạt người không theo Ngài. 
Đức Phật chỉ hướng dẫn con đường giác ngộ từ chính kinh 
nghiệm giác ngộ của mình. Ngài mang lợi ích cho chúng 
sinh theo căn cơ và tánh cách của từng cá nhân. 


Dù chúng ta xem Đức Phật là bậc toàn giác, hay đắc đạo 
trong đời này, ngài vẫn là một nguồn cảm hứng, một tắm 
gương sáng về thành tựu tâm linh cho chúng ta noi theo. 
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Ngài có sức mạnh nội tâm và sự tự tin của ngài trong tiêm 
năng con người là chăc chăn. Với sự kiên trì dõng mãnh, 
ngài đã dày công phu trong tu tập thiên chỉ và thiên quán. 


Khi tôi quán về ba minh như được đề cập trong kinh điển 
PalI, tôi nhận ra một tương xứng với Phật giáo Tây Tạng 
Tsongkhapa gọi là ba pháp chính yêu để tu tập: buông xả, 
bồ đề tâm, và chánh kiến. Những yếu pháp này phát huy 
trước khi thành Phật, và sẽ viên mãn khi thành Phật. Với 
hạnh buông xả, đức Phật đã tuệ tri thấy những kiếp trước 
của mình với những khổ đau (duhkha) và vô thường 
(transience). Ngài thấy biết do phiền não và nghiệp chướng 
tạo ra tất cả những đau khổ. Đề đi ngược lại điều này, ngài 
từ bỏ hoàn toàn cuộc đời luân hồi, quyết định tìm đường 
giải thoát. 


Với bồ đề tâm, Đức Phật nhìn thấy sự sanh đây chết kia của 
chúng sinh dưới sự chỉ phối của phiền não và nghiệp. Đề đi 
ngược lại điều này, ngài phát sanh lòng từ bi, bình đẳng và 
bồ đề tâm. Đề thực hiện lòng vị tha này, ngài thanh tịnh hóa 
tâm ô nhiễm và kiết sử bằng cách chánh kiến thấy rõ về vô 
ngã (no self) và vô pháp ( non phenomena). Do dùng gươm 
tuệ đề thanh tịnh hóa tâm, ngài đạt được chánh kiến biết 
được tâm mình đã hoàn toàn thanh tịnh và từ đó ngài đạt 
chứng Niết bàn. 


Hai truyền thống Päli và Phạn ngữ nói chúng ta đang ở 
trong thời chánh pháp, may mắn được Đức Phật Cồ Đàm 
(Gautama) chuyền pháp luân lần thứ tư và Phật Di Lặc sẽ 
là người chuyển pháp luân lần thứ năm. Chư Phật chuyên 
pháp luân là những vị ban giáo pháp đến nơi nào mà Phật 
pháp chưa được biết. Theo truyền thống tiếng Päli, năm 
ngài này là chư Phật duy nhất trong thế giới của chúng ta ở 
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hiện kiếp (eon) này; các hành giả khác sẽ đắc A La Hán. 
Theo truyền thống tiếng Phạn, mỗi chúng sinh đều có khả 
năng thành Phật, và có rất nhiều chư Phật trong hiện kiếp 
của chúng ta. 


QUY Y VÀ TRÌ GIỮ PHÁP QUY Y ĐỨNG CÁCH 


Tôi tin rằng có thê có những mức độ khác nhau khi quy y 
Tam Bảo, và có người có thể quy y ở mức độ dễ dàng và 
thích hợp cho họ. Điều này giúp họ trên con đường tâm linh 
và khuyên khích họ tiếp tục tu tập và thực hành giáo lý của 
Đức Phật. Với một số người, mức độ đễ dàng của sự quy y 
liên quan đến việc hiểu rõ những lời dạy về lòng từ bi. Với 
người khác, quy y phải bao gồm niềm tin vào tái sanh luân 
hồi. Điều quan trọng ở đây là họ phải tin tưởng và tôn trọng 
Tam Bảo. 


Trong bối cảnh, giới Phật tử chấp nhận thuyết tái sanh, có 
nhiều nguyên nhân dẫn đến quy y như sau: 


(1) Nhận thức sự tái sanh ở các cảnh giới bất hạnh là một 
nguyên nhân trực tiếp dẫn chúng ta lập tức tìm nơi nương 
tựa trong Tam Bảo. Nhận thức về khổ đau đã thúc đây 
chúng ta quy y Tam Bảo để hướng dẫn chúng ta thoát khổ. 


(2) Hiểu diệu dụng và khả năng của Tam Bảo hướng dẫn 
chúng ta, chúng ta phát khởi niềm tin bất động nơi tam bảo 
và lẫy đó làm nên tảng để trí tuệ hiển bày. 


(3) Với lòng từ bị, những ai theo Bồ tát thừa 
(Bodhisattvayäna) quy y Tam Bảo để đạt được toàn giác, 
để giúp giảm bớt những khổ đau của chúng sinh. 


Điêu quan trọng đê quán tưởng về diệu dụng của Tam Bảo 
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là lý do và ý nghĩa nương tựa vào Tam Bảo. Khi tâm chúng 
ta tin tưởng vào sự hướng dẫn tinh thần của Tam Bảo vì 
chúng ta nhận ra đây là nơi đáng tin cậy, chúng ta đã tìm 
thấy ý nghĩa thực sự của việc quy y và đã trở thành Phật tử. 
Tuy nhiên, ngay cả khi chưa trở thành Phật tử, mọi người 
cũng có thể thực hành giáo lý nhà Phật để giúp đỡ họ trong 
cuộc sống và đề qua một bên những phần khác còn lại trong 
lúc này. 


Một số người muốn khẳng định quy y trong Tam Bảo bằng 
cách tham gia buổi lễ, trong đó họ đọc lại qui tắc quy y theo 
thầy truyền giới và nhận một số hoặc tất cả năm giới cư sĩ 
(pañcasrla, pañcaSTla). Năm giới là không sát sanh, không 
trộm cắp, không tà hạnh, không nói dối, và không dùng các 
chất say. 


Sau khi quy y, Phật tử giữ giới luật để giúp họ duy trì việc 
quy y của họ. Giới luật là hướng dẫn chúng ta tránh làm tổn 
hại đến chúng sinh, tránh chỉ trích điều gì chúng ta không 
thích, tránh thô tháo và kiêu ngạo, tránh các đối tượng khả 
ái, tránh tham gia vào mười ác nghiệp, tránh nương tựa ở 
những thần linh ma quỷ, và tránh nuôi đưỡng tình bạn với 
những người hủy báng Tam Bảo hay hành động theo những 
ác nghiệp. 


Chúng ta cố gắng theo một bậc thầy đức hạnh, tu học và 
đưa giáo lý vào thực tế trong cuộc sống hàng ngày của 
chúng ta, kính trọng chư tôn đức tăng ni và theo gương tốt 
của chúng xuất gia, từ bi thương chúng sinh, thọ Bát Quan 
trai giới hai lần một tháng, cúng dường Tam Bảo, khuyến 
khích người khác quy y Tam Bảo, quy y ba lần vào mỗi 
buổi sáng và buổi tối, cũng dường thực phẩm của chúng ta 
trước khi ăn, và tôn trọng các tượng Phật và kinh sách. 
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Một nguyên tắc hướng dẫn cho việc duy trì quy y thanh tịnh 
là chúng ta không quy y những ai thiếu khả năng hướng dẫn 
ta đến giác ngộ. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni là thầy tổ của 
chúng ta, và một hình ảnh của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 
phải được thờ ở chính giữa trung tâm bàn thờ của chúng ta. 


Chúng ta tin tưởng vào Đức Phật - bậc toàn giác. Nếu 
chúng ta cảm thấy hối hận vì hành động xấu, trước sự hiện 
diện của Đức Phật, chúng ta phải sám hối cho thanh tịnh và 
phát nguyện sẽ trở nên đức hạnh giống như Đức Phật và 
thánh chúng của ngài. 


Hầu hết các truyền thống Phật giáo nói về những vị hộ 
pháp- những vị bồ tát giúp hành giả trên con đường tu tập. 
có những hộ pháp siêu xuất thê gian hay thế gian. Các vị hộ 
pháp siêu xuất thế gian đã giác ngộ tánh không và có thể 
đang trú trong tăng đoàn. Trong kinh sách Tây Tạng, hộ 
pháp như Tứ thiên vương và vị tiên trí Nechung là những 
vị hộ pháp thế gian, đã nguyện bảo vệ Phật pháp và các 
người tu hành. Họ không có trong danh sách Tam Bảo, 
nhưng chúng ta có thể cầu các vị này giúp đỡ tạm thời cho 
các thiện hạnh của mình, giống như chúng ta dựa vào một 
người mạnh đề giúp chúng ta trong lúc cần thiết. Tuy nhiên, 
chúng ta không quy y với những vị hộ pháp thế gian này. 


Thần linh là những chúng sanh trong cõi luân hồi. Giống 
như loài người, một số thần linh rất hữu ích và một số khác 
thì lại có hại. Một số có nhãn thông, một số thì không có. 
Một số có phẩm chất đạo đức, một số khác thì đầy sân s1 và 
thù hận. Do vô minh, một số người quay sang nguyện cầu 
và quy y những thần địa phương như Tỉnh Linh Phẫn Nộ 
Dorje Shugden. Bởi vì các thần linh này giúp ban phước giả 
tạm trong đời này, thúc đây các hành giả lạc đường tu, chỉ 
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lo có nhiều tiền bạc, địa vị danh tiếng bằng cách làm vừa 
lòng các thần linh, thay vì đi tìm kiếm sự tu tập tỉnh giác. 
Điều này làm bại hoại sự tu tập và đi ngược lại lời dạy của 
Đức Phật, trong đó Đức Phật dạy rõ ràng là chúng ta đang 
chịu trách nhiệm cho nhân quả an lạc bằng cách từ bỏ ác 
hạnh và gieo trồng thiện hạnh. Quy y Tam Bảo và đi theo 
luật nhân quả là một sự bảo vệ chân thật đề tránh đau khô. 


Người phàm hay tìm kiếm những thứ bên ngoài như bùa hộ 
mệnh, nước thánh, và những sợi dây bảo hộ để bảo vệ họ 
khỏi nguy hiểm. Nếu những điều này giúp họ nhớ những 
lời dạy của Đức Phật và thực hành, đó là điều tốt. Nhưng 
nếu họ nghĩ rằng các đối tượng này sở hữu có một sức mạnh 
có hữu bên trong, họ đang nhằm lẫn. Trong thực tế, con 
người cần phải bảo vệ bùa hộ mệnh, những sợi dây vì chúng 
dễ bị hư! 


Chúng ta phải luôn luôn nhớ rằng thực hành Pháp xảy ra 
trong tâm trí của chúng ta. Thực hành đúng đòi hỏi chúng 
ta phải nhận diện phiền não và áp dụng đúng thuốc để giải 
độc phiền não. 
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CHƯƠNG 3 
3| LÝ TỨ ĐỀ 


Bốn chân lý (S: ãryas, P: ariyas), thường được gọi là bốn sự 
thật, là giáo lý căn bản của Đức Thế Tôn. Quán lý Tứ đề sẽ 
giúp chúng ta hiểu phương cách thế nào để vượt khổ đề giải 
thoát. Cả hai truyền thống Päli và Sanskrit (Phạn ngữ) đều 
nói đến mười sáu thuộc tính của bốn chân lý. Mặc dù danh 
sách và ý nghĩa có khác nhau đôi chút, nhưng nhìn tổng 
quát, cả hai truyền thống đều có những điểm chung nào đó. 


TRUYÊN THÓNG PHẠN 


Theo cuốn A-tỳ-đạt-ma Câu xá luận (Abhidharma-koáa) 
của Bồ Tát Thế Thân (Vasubandhu) và cuốn Thích Lượng 
Luận (Pramanavarttika) của ngài Pháp Xứng (Dharmakrrti) 
giải thích răng mỗi bốn chân lý đều có bốn thuộc tính để 
đối phó với bốn khái niệm méo mó sai lầm về chân lý đó. 
Tất cả mười sáu thuộc tính (4 x 4 = 16) sẽ giải thích các 
chức năng khác nhau của chân lý khổ và trình bày sự hiện 
hữu của giải thoát và phương pháp để đạt được sự giải thoát 
khỏi khổ đó. 


Bốn Thuộc tính của Chân lý về khổ (duhkha) 


Khổ (duhkha) hay sự thật của khổ (dukkha-sacca, duhkha- 
satya), là năm uấn: sắc uấn, thọ uẫn, tưởng uấn, hành uấn 
(các yếu tố cầu thành) và thức uấn. "Bị ô nhiễm” nghĩa là 
bị chi phối bởi phiền não, đặc biệt là vô minh và nghiệp. 
Nội khổ là thân thể và tâm trí bị đau khổ. Ngoại khổ là cảnh 
môi trường bên ngoài chúng ta đang sống cũng khổ. 
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Thân thê và tinh thần của chúng ta được chỉ rõ là những ví 
dụ của khổ (dulkha) bởi vì chúng là sản phẩm trực tiếp của 
các phiền não và nghiệp chướng. Thêm vào đó, chúng hình 
thành cơ sở chỉ định của khái niệm tôi hoặc tự ngã. "Ngã" 
có nhiều ý khác nhau tùy thuộc vào tùy bối cảnh như sau: 
(1) "Bản ngã" trong thuộc tính thứ tư đề cập đến đối tượng 
phủ định do trí tuệ thực tại giác tỉnh ra. Đối tượng của sự 
phủ định như cho làcó một cái tôi, một linh hồn vĩnh cửu, 
một cá thê tồn tại hoặc sự hiện hữu vốn có hoặc độc lập của 
mọi hiện tượng như "Tất cả các hiện tượng là vô tự thê" hay 
"Vô ngã và vô pháp". Ở đây "vô ngã" không có nghĩa là 
ngược lại sự ích kỷ, mà là "không có tự thể của ngã." (2) 
"Bản ngã"là chấp có người hiện hữu, cái tôi, cái ta, người 
đi bộ, người hành thiền, v.v... 


1.Các uẫn là vô thường (anicca, anitya) bởi vì trải qua 
sự sanh và diệt tương tục 


Hiểu được điều này sẽ xua tan những tư tưởng méo mó khi 
cho rằng vô thường là thường còn vĩnh viễn. "Vô thường" 
ở đây có nghĩa là thay đổi từng khoảnh khắc. Tất cả các 
hiện tượng hữu vi đều trải qua sự thay đổi, tan rã từ những 
gì họ đang có và trở thành cái gì đó mới mẻ hơn. Sự thay 
đổi thô thiển xảy ra khi một hiện tượng chấm dứt như: một 
người chết, một cái ghế gãy. Sự thay đổi tinh tế âm thầm 
xảy liên tục trong từng sát na khoảnh khắc một- một vật sẽ 
không còn nguyên vẹn trong sát na này và sẽ thay đổi khi 
SO VỚI Sát na tỚI. 


Các giác quan của chúng ta có thể quan sát sự vô thường 
thô thiên bên ngoài như cơ thể của chúng ta được sinh ra và 
chết rất rõ ràng. Tuy nhiên, hắn phải có một tiến trình thay 
đổi tỉnh tế âm thầm hơn diễn ra bên trong thân thể của chúng 
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ta ở mỗi sát na. Còn sự thay đổi thô sơ bên ngoài, chúng ta 
có thể quan sát bằng mắt như dung nhan thời thơ ấu đến 
tuổi già là khác nhau. 


Hầu như tất cả Phật tử chấp nhận rằng ngay khi một vật xuất 
hiện, nó đã có bản chất tan rã, chỉ đơn giản bởi thực tế là nó 
đã được cấu thành bởi những điều kiện nguyên nhân. Do 
nhân sanh ra pháp. Pháp đó tồn tại trong một khoảng thời 
gian, và sau đó một yếu tố khác xen vào khiến đưa đến sự 
phân bố tan rã. Nói đúng hơn, chính mỗi yếu tố có khả năng 
tạo một cái gì đó phát sinh thì cũng khiến nó chấm dứt. Mỗi 
giây phút tồn tại một vật là nó chứa bản chất tan rã. Học 
thuyết sát na đã chỉ ra rằng phát sinh và chấm dứt không 
phải là mâu thuẫn, mà là hai thuộc tính của cùng một tiễn 
trình. 


Hiện tại là không thể chất. Không thê tìm được chất thật 
giữa quá khứ (những gì đã xảy ra) và tương lai (những gì 
vẫn chưa xảy ra). Mặc dù chúng ta dành rất nhiều thời gian 
để tưởng nhớ về quá khứ và lên kế hoạch cho tương lai, 
nhưng thật ra quá khứ và tương lai không xảy ra trong g1ây 
phút hiện tại. Thời gian duy nhất chúng ta đang sống là hiện 
tại, nhưng hiện tại là khó năm bắt, thay đổi trong mỗi sát 
na. Chúng ta không thể chặn được dòng thời gian để nắm 
khoảnh khắc hiện tại. 


Hiểu được sự vô thường là một loại thuốc giải độc mạnh 
mẽ cho những cảm xúc có hại dựa trên việc năm bắt những 
thứ vô thường - những người thân yêu, của cải, tâm trạng 
và những vấn đề - như là vĩnh viễn. Cũng tránh không rơi 
vào chủ nghĩa vô minh, khi nghĩ rằng không có gì đáng giá 
bởi lẽ nó sẽ thay đổi. Hơn nữa, bởi các pháp đều tạm thời 
ngắn ngủi, nên sự chấp thủ và sân giận đối với họ trở nên 
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không thực tế. Thật ra, vô thường cũng có nghĩa là khi 
chúng ta tạo ra nguyên nhân tốt để có những hoa quả tích 
cực như tình yêu, từ bị và long vị tha sẽ tăng lên. 


Các bài kinh Pãli mô tả sự vô thường là "phát sanh và biến 
mất". Đôi khi, họ nói về "Quán các pháp khi nó sanh khởi, 
tồn tại và trôi qua", phác thảo ba giai đoạn như: phát sinh, 
thay đổi trong khi tồn tại và tan rã. Luận A-tỳ-đàm 
(Abhidhamma) đồng ý với ý nghĩa này. Những nhà biên tập 
bộ luận đã nhắn mạnh sự tồn tại của phát sanh và biến mất, 
và trong đó, đặc biệt là khi biến mất bởi vì nó mạnh mẽ làm 
nỗi bật tính cách vô thường. Thực hành chánh niệm, thiền 
giả sẽ chú ý đến các quá trình vật chất và tinh thần, đến để 
thấy những gì xuất hiện trong các trần hay các pháp kết hợp 
với nhau là quá trình theo nhân duyên sanh và diệt trong 
từng sát na. Khi chánh niệm càng sâu sắc hơn, sự vô thường 
tinh tế càng được nhìn thấy rõ ràng với những thực nghiệm 
trực tiếp. 


Thấy được sự sanh khởi xua tan thuyết hư vô-khái niệm 
các pháp không tồn tại hoặc sự liên tục của con người và 
những ảnh hưởng của nghiệp chướng hoàn toàn dừng khi 
chết. Thấy sự tiêu diệt xua tan thuyết thường hằng - quan 
niệm rằng con người và những sự vật có một thực tại vĩnh 
viễn, thường còn. 


2. Các uẫn là không được thỏa mãn (dukkha, duhkha) 
vì bị kiềm chế bởi hành động và nghiệp. 


Hiểu được điều này sẽ ngược lại tư tưởng bóp méo cho bất 
như ý không thỏa mãn này là một hạnh phúc. Bởi dưới sự 
kiểm soát của phiền não và nghiệp, các uân của chúng ta 
phải chịu chỉ phối bởi ba loại khổ (duhkha): 
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1) Khổ khổ (dukkha of pain) bao gồm cảm giác đau đớn về 
thê chất và tinh thần mà tất cả chúng sinh hay gọi là đau 
khổ. 


2) Hoại khổ (dukkha of change) bao gồm những cảm xúc 
hạnh phúc không trọn vẹn, bởi lẽ chúng không ồn định, 
không lâu dài, và không thỏa mãn như ý. Bất kỳ hoạt động 
thú vị nào, chúng ta thích thú theo đuổi liên tục và cuối cùng 
trở nên đau khổ vì sự chấm dứt tan biến. 


3) Hành khổ (dukkha of pervasive conditioning) là các uẫn 
của chúng ta bị chỉ phối bởi phiền não - vô minh, đặc biệt 
là nghiệp chướng. 


Trong khi tất cả chúng ta đều muốn có hạnh phúc, nhưng 
hạnh phúc cứ lân tránh, bởi vì cơ thể và tinh thần của chúng 
ta bị chi phối bởi phiền não và nghiệp chướng. Nếu hiểu 
rằng những hiện tượng trong thế giới ta bà (samsãräs) sẽ 
không thỏa mãn như mong muốn, thì chúng ta sẽ quay lưng 
lại với việc xem chúng là nguồn hạnh phúc và niềm vui lâu 
dài, và chúng ta sẽ buông bỏ những kỳ vọng không thực tế 
về chúng. Nếu thấy rằng việc bám víu vào những điều ở thế 
giới ta bà (samsãrica) này là vô dụng và phiền não, chúng 
ta sẽ từ bỏ chấp thủ để thực hành con đường của sự chấm 
dứt khổ đau. 


3. Các uẫn là không (suñña, $ũnya) bởi lẽ sự không 
thường còn, đơn nhất và độc lập. 


Hiểu được điều này sẽ ngược lại tư tưởng bóp méo cho cơ 
thê bất tịnh (không sạch) này là một chủ sở hữu hoàn hảo. 


Phật giáo Nguyên Thủy (Theravada), Du-già (Yogacara), 
và Trung Luận (Madhyamaka) có một số tư tưởng tương tự 


88 


giống nhau và cũng có một số ý tưởng khác nhau về ý nghĩa 
của thuộc tính thứ ba và thứ tư. Một lời giải thích mà tất cả 
các trường phái Phật giáo chấp nhận: "không" là ám chỉ sự 
văng mặt của một thực thể hoặc linh hồn vĩnh viễn, đơn 
nhất, độc lập, đó là một thực thể khác biệt với các uân. 
"Thường còn" có nghĩa là không thay đổi mãi mãi, không 
sanh, không diệt."Đơn nhất" là sự không phụ thuộc vào các 
bộ phận, là một nguyên khối."Độc lập" không bị chỉ phối 
bởi nhân duyên. 


4. Các uẫn là vô ngã (anattä, nairãätmya) bởi lẽ không có 
một bản ngã tự tồn tại. 


Hiểu được điều này sẽ đi ngược lại tư tưởng bóp méo rằng 
vô ngã là ngã. Lời giải thích được tất cả các Phật tử chấp 
nhận: vô ngã là sự văng mặt của một cá thể tồn tại độc lập. 
Một người như vậy sẽ là một thực thể tương tự như các uấn, 
một ngã điều khiển các uân như vị chúa tế cai trị thần dân 
của mình. 


Khi chúng ta nói "Tôi" hay "thân thê và tỉnh thần của tôi", 
chúng ta có ấn tượng rằng có một cái ngã sở hữu đề thống 
trị các uẫn. Chúng ta cảm thấy tự ngã này không chỉ đơn 
thuần là các uấn. Ở đây "chỉ đơn thuần" có nghĩa là người 
đó không thê được nhận dạng mà không có sự xác định một 
cái gì đó khác như là các uẫn. 


Theo truyền thống Päli, vô thường, khổ và vô ngã được gọi 
là tam pháp ấn của các pháp hữu vi do vô minh tạo nên. 
Quán sâu sắc về tam pháp ấn là cốt lõi của đạo. Trong 
truyền thống Phạn ngữ, vô thường và khổ được quán chiếu 
trước, sau đó mới quán vô ngã, không, và Bồ đề tâm. 
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Trường phái Du-già (Yogãcãra) chấp nhận con người là 
trống không, vô ngã và các pháp cũng không có tự thê; ý 
thức nhận thức chúng không có tồn tại bởi các đặc tính riêng 
biệt nào như thuật ngữ đã đề cập. 


Trường phái Trung Luận (Mãdhyamikas) cũng đồng thuận 
với ý nghĩa của không và vô ngã như được đề cập trong các 
kinh Đại Bát Nhã (Prajñãpãramitãsutras). Ở đây, cả hai 
thuật từ này liên quan đến sự văng mặt của một sự tồn tại 
cô hữu, có thật, độc lập và áp dụng cho tất cả các hiện tượng 
trên thế gian. Nếu sự tôn tại vốn có là một thực thể, thì phải 
được tìm thấy trên cơ sở chỉ định và phải tồn tại mà không 
phụ thuộc vào các yếu tố của bất cứ nhãn hiệu hay khái 
niệm nào. Đây là mô hình sai lầm về sự tồn tại, bởi sự tồn 
tại của người và các hiện tượng khác bị bác bỏ. Tất cả các 
hiện tượng đều trống rỗng và vô ngã bởi chúng tồn tại, do 
sự phụ thuộc vào các yếu tố khác. 


Do ảnh hưởng của bốn thuộc tính này với nhau, thân tâm 
của chúng ta thay đổi từng khoảnh khắc, đây là bản chất của 
vạn pháp. Các uấn bị chi phối bởi các nguyên nhân của 
chúng và tột cùng chính là bởi vô minh. Bắt cứ điều gì gây 
ra bởi vô minh là do bản chất không thỏa mãn như ước 
muốn, đó là hành khổ. Một khi chúng ta giác tỉnh điều này, 
bất kê những điều đẹp, thú vị và hấp dẫn thế nào, chúng ta 
sẽ biết rằng chúng không có giá trị nào cả bởi lẽ bản chất 
chúng là trống không và vô ngã. 


Âm thầm quán về bốn đặc tính của duhkha sẽ có một sự 
thay đổi lớn về quan điểm của chúng ta đối với vấn đề 
chúng ta là ai và điều gì sẽ mang lại hạnh phúc cho chúng 
ta, khiến chúng ta có khả năng từ bỏ tham ái đối với các uẫn 
bị ô nhiễm và tìm cầu Niết Bàn an lạc thực sự. Thực hành 
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của Tứ niệm xứ, sẽ được mô tả sau này, là một phương pháp 
mạnh mẽ để nhận ra bốn đặc tính của chân lý về duhkha 
này. 


Bốn Thuộc tính của Chân lý về khỗ tập 


Khổ tập (samudaya-sacca, samudaya-satya) là tạo nhân 
phiền não và nghiệp chướng để sẽ lãnh quả khổ. Nghiệp 
hoặc hành động bị chấp thủ và sân giận lèo lái, bắt nguồn 
từ những ái nhiễm và vô minh. Vô minh ngăn cản chúng ta 
thấy như thật các uẫn là trống rỗng và vô ngã. 


Theo truyền thống Pãli, vô minh là một trạng thái ngu tối 
che mờ sự thật. Sự thiếu hiểu biết này theo hai cách. Khi 
tỉnh thần bị u tối, nó che giấu bản chất thực sự của các hiện 
tượng và tạo ra những tướng giả dối hoặc biến dạng 
(vipallãsa, vaparyãsa) như bốn khái niệm bị bóp méo về 
duhkha đã đề cập ở trên. Sự bóp méo có ba mức: 


Đầu tiên, chúng ta nhận thức sai (tà kiến) sẽ đưa đến sự suy 
nghĩ sai (tà tư duy) thì cái thấy như thật về ba pháp ấn này 
sẽ bị bóp méo. Nhờ học và quán chiếu, chúng ta sẽ có cái 
nhìn đúng về ba pháp ấn và nêu có cái nhìn thông qua thiền 
định, chúng ta càng hiểu sâu hơn bản chất bên trong chúng. 


Theo Du-già (Yogäcara) và Trung Luận (Madyamaka), vô 
minh không chỉ là một trạng thái không hiểu biết mà còn là 
một kiến thức sai lầm khi khư khư chấp thủ những nguyên 
lý tồn tại không đúng. Theo phái Cụ Duyên Trung Quán 
(Prasangika Madhyamikas), con người và hiện tượng 
không tồn tại vốn có chính chúng, nhưng vô minh lại nắm 
bắt sự nghịch lý của thực tế và khư khư cho chúng hiện hữu 
như thật. 
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Những cảm thọ như khát ái và sân hận bắt nguồn sâu từ sự 
thiếu hiểu biết. Càng năm vào cái tôi độc lập mạnh mẽ thì 
càng bày tỏ mối quan tâm của bản ngã này. Chúng ta bám 
víu vào bất cứ điều gì có vẻ quan trọng đối với bản thân của 
chúng ta và thù nghịch với những gì cản trở việc thực hiện 
những lợi ích của bản thân. Ví dụ: chúng ta thấy một mặt 
hàng đẹp trong một cửa hàng. Trong khi nó thuộc cửa hàng, 
nhưng chúng ta muốn sở hữu nó. Sau khi chúng tôi mua nó 
và đán nhãn cho nó là "của tôi", chúng tôi trở nên gắn bó 
với nó. Mặc dù món hàng vẫn như cũ, nhưng phản ứng cảm 
xúc của chúng ta đối với nó đã thay đôi bằng cách dán nhãn 
cho nó là "của tôi". Đăng sau nhãn hiệu của "tôi" là một 
niềm tin vào một cái tôi mà sự hưởng thụ là quan trọng. Nếu 
ai đó phá vỡ đối tượng “của tôi”, chúng ta sẽ trở nên tức 
giận. Việc bác bỏ cái “tôi” là một thực tế độc lập sẽ loại bỏ 
được sự chấp thủ và sân hận của chúng ta. 


Khát ái (tanhã, trsnã) là sự khao khát, mong thỏa mãn 
những ham muốn dục nhiễm của chúng ta, là một ví dụ về 
phiền não; đó là khổ tập. Do sinh tiền, chúng ta huân tập 
khát ái, nên lúc cận tử nghiệp, khát ái cứ bám níu (upadäana) 
không rời, làm chín mùi hạt giống nghiệp chướng khiến đưa 
đến tái sanh trong vòng luân hồi. 


1. Ái dục và nghiệp là nhân khổ (hetu) bởi lẽ nhân là 
góc, do gốc nhân, khiến quả khỗ liên tục tồn tại. 


Thiền quán duhkha xuất phát từ ái dục và nghiệp lực, khiến 
chúng ta có niềm tin sâu sắc răng tất cả những đau khổ đều 
có nguyên nhân - ham muốn và nghiệp chướng. Ý tưởng 
này bác bỏ chủ trương cho rằng duhkha xảy ra một cách 
tình cờ hoặc không có nguyên nhân. Một số nhà duy vật 
chối bỏ định luật nghiệp quả và hành động theo chiều hướng 
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đạo đức, mà chỉ tin vào lỗi sống theo thuyết thọ hưởng ngũ 
dục mà ít suy nghĩ về những ảnh hưởng lâu dài về hành 
động của họ đối với bản thân và người khác. 


2. Ái dục và nghiệp là nguồn gốc (samudaya) của 
duhkha bởi vì chúng sanh ra nhiều dạng thức đau khổ. 


Hiểu được điều này, chúng ta sẽ bác bỏ ý tưởng rằng duhkha 
chỉ đến từ một nguyên nhân duy nhất, chắng hạn như một 
chất gốc, rồi từ đó sanh ra mọi thứ. Nếu duhikha chỉ dựa vào 
một nguyên nhân, thì nó sẽ không phụ thuộc vào nhiều yếu 
tố khác. Nếu các điều kiện kết hợp thì không cần một 
nguyên nhân để tạo ra một kết quả, hoặc nguyên nhân đó sẽ 
không bao giờ tạo ra kết quả, hoặc nó sẽ không bao giờ 
ngừng tạo ra kết quả. Nếu một mầm chỉ phụ thuộc vào một 
hạt giống, thì không cần những điều kiện khác cho hạt giống 
mọc, vì vậy nó nên nảy mầm vào mùa đông. 


Hoặc, vì không có điều kiện nào khác là cần thiết để nó nảy 
mắm, thì sự ấm áp vào mùa xuân sẽ không làm cho nó phát 
triển. Bởi vì các pháp phát sinh từ nhiều nguyên nhân, 
chúng không phải là sự phán định mà phụ thuộc vào sự kết 
hợp của các yếu tô đa dạng. 


3. Ái dục và nghiệp là những thúc đẩy mạnh mẽ 
(pabhava, prabhava) bởi vì chúng hành động mạnh mẽ 
để tạo ra vô số khỗ. 


Hiểu được điều này để bác bỏ quan niệm cho rằng duhkha 
phát sanh từ những nguyên nhân khác biệt, chăng hạn như 
do đắng sáng tạo bên ngoài tạo ra thế giới và duhkha trong 
đó, mỗi một chúng sinh được tạo ra bởi tâm trí, ý hướng, 
không ý hướng, trung lập, hành động cụ thể hay lời nói của 
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các đắng sáng thế thúc đây. Thật ra, tất cả đều là do nghiệp 
cố ý, xuất phát từ tâm của chúng sinh mà ra. Những hành 
động này ảnh hưởng đến những gì chúng ta trải nghiệm 
hàng ngày. 


Phiền não và nghiệp báo khiến đau khổ càng mãnh liệt như 
những người trải qua những hoàn cảnh bất hạnh. Ngay cả 
khi những chúng sinh bình thường hành động với tâm tốt, 
không ái nhiễm, nghiệp chướng của họ vẫn bị ô nhiễm bởi 
vô minh và đưa đến sự tái sinh trong luân hồi (samsãra). An 
lạc và giải thoát không thể nảy sinh từ vô minh hoặc khát 
ái. 


Khi chúng ta hiểu rằng ái dục và nghiệp là nguồn gốc thực 
sự của duhkha, chúng ta sẽ không đồ lỗi cho người khác vì 
những vấn đề của chúng ta và chấp nhận trách nhiệm cho 
những hành động và trải nghiệm của chúng ta. Với quyết 
tâm xua tan ái dục và nghiệp lực, chúng ta trở nên mạnh mẽ 
thay đôi hoàn cảnh của chúng ta và tạo ra những nhân duyên 
an lạc mà chúng ta mong muốn qua phương pháp học, trầm 
tư và thiền định về Pháp. 


4. Ái dục và nghiệp là hoại khỗ (paccaya, pratyaya) bởi 
vì chúng phụ thuộc vào điều kiện nhân duyên để sanh 
ta khổ. 


Hiểu rằng duhkha tùy thuộc vào các nhân duyên thì sẽ xua 
tan ý nghĩ cho rằng bản chất của sự vật là có định, vĩnh viễn 
nhưng thật chất chỉ là tạm thời thoáng qua. Nếu duhkha là 
thường còn vĩnh viễn thì nó sẽ không bị ảnh hưởng bởi các 
yếu tố khác. Tuy nhiên, khi những nguyên nhân tan rã, 
duhkha sẽ không còn nữa. Tuệ tri được điều này, chúng ta 
sẽ tỉnh tấn trong tu tập Pháp hành. 
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Thiền quán bốn thuộc tính sẽ giúp chúng ta củng cố quyết 
tâm từ bỏ nguyên nhân của khổ này. 


Bốn thuộc tính của khỗ diệt 


Khổ diệt (mrodha-sacca, nirodha-satya) là sự chấm dứt tất 
cả loại khổ bằng cách thực hành phương pháp chánh niệm 
hoàn toàn và chứng ngộ quả A-la-hán. Khổ có hai loại: bằm 
sinh (sahaja) là loại khổ tiếp tục không gián đoạn từ đời này 
sang đời khác, và tri kiến (parikalpita) là khổ mới phát sanh, 
có do ảnh hưởng từ các tri kiến sai lầm hiện đời mà sanh ra 
khô. 


Chân lý diệt khổ của A La Hán là Niết Bàn, trạng thái tịch 
diệt không có các loại phiền não bẩm sinh hay mới sanh là 
một ví dụ của sự chấm dứt thực sự. 


1. Nirvana là trạng thái của sự tịch diệt (nirodha) hay 
dập tắt, trong đó các nguyên nhân của khổ đã bị dập tắt và 
đảm bảo khổ không thê phát sanh được nữa. 


Thấy như thật rằng phương thức chấm dứt khổ có thê đạt 
được bằng cách loại bỏ sự liên tục của phiền não và nghiệp 
báo, để xua tan quan niệm sai lầm cho rằng phiền não là 
một phần vốn có của trí tuệ và sự giải thoát là không thê có 
được. Với lòng tin biết rằng sự giải thoát đang tồn tại có 
thê đạt được, điều này sẽ truyền cảm hứng lạc quan tích cực 
đầy năng lượng cho chúng ta hướng thượng. 


2. Niết bàn là an lạc (santa, §ãnta) bởi vì đây là một trạng 
thái tách biệt khỏi sự đau khổ. 


Hiệu được điêu này đê bác bỏ quan niệm cho răng: có các 
trạng thái vân bị ô nhiễm vi tê, chăng hạn như cõi trời sắc 
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giới và vô sắc giới khi nhập thiền không còn ô nhiễm vi tế; 
cõi trời dục giới, thanh tịnh hơn cõi người, nhưng cõi này 
chỉ tạm thời ức chế cho phiền não không hiến hiện và các 
phiền não bẩm sinh từ gốc vẫn còn, hoặc họ không hiểu 
rằng sự chấm dứt của tất cả tham ái là tối hậu an lạc, cho 
nên một trong số họ tìm cầu tha mãn ngũ dục trong thế 
ø1an (samsära). 


3. Niết Bàn là tuyệt đối (panita, pranta) bởi vì đó là trạng 
thái cứu cánh không vướng mắc. 


Niết Bàn là sự tự do hoàn toàn thoát khỏi ba loại khổ (khổ 
khổ, hoại khổ và hành khổ). Không một trạng thái giải thoát 
nào khác có thê thay thế, bởi lẽ nó là tối cao cứu cánh. Biết 
được điều này ngăn cản sự suy nghĩ nông cạn rằng có một 
sỐ trạng thái tốt hơn cả sự chấm dứt của khổ và khổ tập. Nó 
cũng ngăn ngừa việc lầm lẫn cho những trạng thái tạm thời 
hoặc một phần nào đó của đứt khổ là Niết bàn cuối cùng. 
Hoặc cho rằng một ai đó trong cõi dục giới có phép thiên 
nhãn, nhìn thấu cõi trời đề thích thú hưởng thọ phước trời 
cho là Niết Bàn. Nhưng thiên nhãn của vị đó còn hạn chế 
không thấy hết nhân quả đọa lạc của cõi trời, nên đã mắc 
sai lầm khi bám trụ vào đó, không tiến lên. 


4. Niết Bàn là tự do (nissarana, nihsarana) bởi vì hoàn 
toàn không bị ràng buộc trong cõi Ta Bà (samsara). 


Giải thoát là sự tự đo khỏi buộc ràng của biển khổ luân hồi 
(samsãra). Điều này phản ánh quan niệm sai lầm cho rằng 
tự do có thê thay đổi và trạng thái an lạc của tối hậu Niết 
Bàn có thể suy giảm. Bởi vì diệt đề là dập tắt tất cả các 
phiền não và nghiệp, không còn tồn tại bất cứ nguyên nhân 
nào để tái sanh hay bị khổ luân hồi (samsaric duhkha). Thật 
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ra, một khi đã đạt được Niết Bàn thì chúng ta sẽ ngộ ra rằng 
giải thoát không thê thoái hoá. 


Quán bốn thuộc tính này khuyến khích chúng ta đừng dừng 
lại, vẫn nên tiếp tục tiễn tục cho đến khi đạt đến Niết Bàn. 


Bồn thuộc tính của đạo để 


Truyền thống Päli mô tả đạo đề là con đường của bát chánh 
đạo (tám pháp cao quý). Trung Luận (Madhya-mikas) tuyên 
bố rằng có một con đường chân thật (maggasacca, 
mãrgasatya) là đạo lộ chứng ngộ của các bậc đạo sư (ãrya) 
qua phương pháp chứng ngộ lý không của các pháp hiện 
hữu. 


Đạo để của các bậc đạo sư (aryas) bao gồmcả ba thừa. Tuệ 
tri về sự trống rồng (vô ngã) là con đường đích thực của đạo 
để bởi lẽ nó đi ngược lại với vô minh. Trong khi vô minh 
năm Ø1ữ sự tồn tại vốn có, còn tuệ tri lý không là thấy sự 
vắng mặt của các pháp hằng hữu. Do đó, nó có thể nhồ rễ 
triệt tiêu hoàn toàn vô minh và những phiền não bắt nguồn 
từ vô minh. Khi khổ chấm dứt, nghiệp chướng gây khổ cũng 
không còn tồn tại nữa. Không còn một động lực nữa để 
được tái sanh ở luân hồi (samsãra) và như thế đạt được giải 
thoát. 


1. Tuệ tri vô ngã là đạo lộ (magsa, mãrga) bởi lẽ nó là 
con đường đưa đến sự giải thoát. 


Trí tuệ này dẫn tới sự giải thoát. Biết được điều này thì tránh 
được quan niệm sai lầm cho rằng không có đạo lộ đề thoát 
luân hồi (samsãra). Nếu chúng ta tin rằng không có con 
đường, chúng ta sẽ không nỗ lực tu học, hành pháp và do 
đó sẽ bị mắc kẹt trong samsãra. 
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2. Tuệ tri vô ngã là phù hợp (nãya, nyäya) bởi lẽ nó đóng 
vai trò như một năng lực trực tiếp để đối nghịch lại khổ. 


Tuệ tri vô ngã là con đường đúng đắn bởi vì nó là một loại 
thuốc giải độc mạnh mẽ trực tiếp chống lại ngã chấp và diệt 
khô. 


Hiểu được điều này sẽ loại bỏ tư tưởng sai lầm khi tuyên bố 
rằng tuệ tri không phải là một con đường để giải thoát. Với 
sự hiểu biết đúng đắn rằng đó là con đường đưa đến sự giải 
thoát, chúng ta sẽ hăng hái trau dồi trí tuệ để chứng nghiệm 
bản chất của sự trói buộc và giải thoát khỏi samsãra đúng 
như nó là. 


3. Tuệ trỉ vô ngã là một sự hoàn thành (pafipatti, 
pratipatti) bởi lẽ nó nhận như thật bản chất của tâm. 


Không giống như những con đường trần thế không thê đạt 
được mục tiêu tối thượng của chúng ta. Trí tuệ này dẫn đến 
những thành tựu tâm linh đúng đắn, bởi vì đó là trí huệ sáng 
suốt, trực tiếp giác ngộ sự tồn tại của tâm và lý không trong 
sự tồn tại vốn có đó. Bằng cách làm như vậy, nó sẽ dập tắt 
các phiền não và thành tựu giải thoát. 


Hiểu được điều này chống lại quan niệm sai lầm cho rằng 
các đường hướng thế gian, chăng hạn như sự nhập thiền của 
cõi trời sắc giới và vô sắc giới đã dập tắt khổ. Sự an lạc của 
các cõi trời như họ đang có, những khinh an khi nhập thiền 
của các cõi này không bảo đảm giải thoát như thật. Tương 
tự như vậy, con đường thế gian của khổ hạnh cực đoan 
không loại trừ được tham ái. 


4. Tuệ tri trực tiếp về vô ngã là giải thoát (niyyänika, 
nairyänika) bởi lẽ nó mang lại sự giải thoát bất thoái 
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chuyên. 


Hiện tượng này thiếu sự tồn tại vốn có. Hai hiện tượng của 
sự tồn tại vốn có và phủ định sự tồn tại vốn có là loại trừ 
lẫn nhau. Do tuệ tri sự tồn tại vốn có là không có, nên trí 
tuệ có thê loại bỏ vô minh của việc chấp Ø1Ữ SỰ tồn tại vốn 
có. 


Trí tuệ này chắc chắn loại bỏ mọi sở tri chướng, không dừng 
lại ở một phần đường, mà giúp chúng ta thoát hắn luân hồi 
(samsara), hoàn toàn không để dulkha xuất hiện nữa. Điều 
này cũng bác bỏ quan niệm sai lầm khi cho rằng phiền não 
có thê tái tạo và không thê được tận diệt hoàn toàn. Nó cũng 
chống lại quan niệm sai lầm cho rằng trong khi một số con 
đường có thể chấm dứt một số thuộc tính của duhkha, 
nhưng không có con đường nào có thê chấm dứt khổ hoàn 
toàn. 


Quán tưởng bốn thuộc tính này khuyến khích chúng ta thiền 


quán về các đạo lộ như thật, dập tắt khổ, khổ tập và thực 
hiện sự chấm dứt cuối cùng là khổ diệt. 


TRUYỀN THÓNG PALI 


Theo cuốn Đạo Vô Ngại Giải (Patisambhidamagøa), một 
tác phẩm nói về tiểu sử của tôn giả Xá Lợi Phát (Sãriputta) 
trong Kinh Tạng (Sutta PIftaka), có giải thích mười sáu 
thuộc tính của bốn chân lý [9] như sau: 


z 


A. Bốn Thuộc tính của Khổ đề 


Năm uân cũng như tât cả các pháp hữu vi - nhà của chúng 
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ta, bạn hữu, của cải, danh tiếng, vv... - đều nằm trong khổ 
đề (chân lý về khổ). Ở đây "những hiện tượng có điều kiện" 
đã chỉ ra các pháp hữu vi bị sự chi phối của của vô minh và 
nghiệp báo. Thuộc tính chính của khổ đề là sự áp bức; ba 
thuộc tính khác của khổ đề là minh họa cách thức mà các 
uẩn và các pháp hữu vi bị ép bức, áp đặt và nặng nề. 


1. Các uẫn là ép bức (pT]ana). 


Dukkha có ý nghĩa "bị ép bức bởi sanh diệt."Mỗi uấn đều 
bị thoái hóa, không còn tồn tại như cũ trong mỗi sát na, do 
không hài lòng với bản chất ép bức bởi sanh diệt này nên 
khô. 


Bât cứ nơi nào chúng ta được sinh ra trong cõi samsãra này- 
từ cõi trời cao nhât tới cõi thâp nhât là địa ngục, chúng sanh 
bị áp bức bởi sự tôn tại của luân hôi, chánh báo và y báo. 


2. Các uẫn là hữu vi (saäkhata). 


Nhu cầu cần thiết để tạo ra những nguyên nhân cho sự tái 
sinh như ý là một khía cạnh của sự áp đặt. ĐỀ được sinh ra 
như một vị trời (deva) của thế giới Phạm thiên (Brahma), 
chúng ta phải tạo ra nguyên nhân bằng cách đạt được thiền 
(jhãna) như một con người, điều đó không dễ. Sự tốt bụng 
và hành vi đạo đức là những nguyên nhân để được sinh ra 
như là một vị trời của cõ I trời dục giới. Khi chúng ta thực 
hành hai điều này với khát vọng tái sanh, những thách thức 
không phải là trải nghiệm là quá nặng nề. Nhưng khi mục 
đích của chúng ta là một sự tái sinh may mãn, thì những 
thực hành như vậy trở nên khó khăn, bởi vì chúng chỉ mang 
lại một sự tái sanh luân hồi (samsaäric) khác. 


Sinh ra trong những cảnh giới bất hạnh do phạm mười điều 
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bất thiện. Hành động bắt thiện bây giờ mang lại rất ít niềm 
vui, và chúng ta thường bị cảm giác tội lỗi sau đó. Hơn nữa, 
trong chính cuộc sống đó chúng ta trải nghiệm những phản 
ứng của người khác đối với những thiệt hại mà chúng ta đã 
lỡ gây ra. 


3. Các uẫn bị cháy như lửa (santäpa) 


Các uân của những cõi bất hạnh đangđau khổ do bị đốt cháy 
liên tục ít có dừng nghỉ. Ngay cả khi chúng ta có một sự tái 
sinh thuận lợi, nhưng chúng ta thường xuyên phải chịu 
đựng những sự bất mãn. Cõi trời Phạm Thiên (Brahma) bị 
ảnh hưởng từ "Tôi" (đại ngã), tà kiến và những phiền não 
khác. Các cõi trời dục giới đang bị đốt cháy bởi dục vọng, 
chấp ngã và chấp thủ. 


Con người bị áp bức bởi cường độ của phiền não của chính 
họ. Chỉ để sống còn, chúng ta phải làm việc chăm chỉ và 
thậm chí không bao giờ cảm thấy an toàn. Đề tham lam đạt 
vật chất, nhiều người sẵn sàng phạm mười điều bắt thiện. 
Tài sản của chúng ta bị mất, bị đánh cắp, cơ thể chúng ta bị 
ốm. Chúng ta thích được yêu lâu, được tôn vinh và kính 
trọng, nhưng những điều này không bao giờ xứng công với 
những gì chúng ta làm để kiếm được chúng. 


Động vật bị ăn thịt bởi các động vật khác hoặc bởi con 
người. Chúng không thê cất tiếng than oán cho chính bản 
thân khi bị săn bắn, tiêu diệt hoặc lạm dụng. Những con ma 
đói đang đau khổ bởi đói, khát, và thất vọng. Tội nhân ở địa 
ngục đang bị tra tấn bởi sự đau đớn thê xác. Đối với những 
chúng sanh bất hạnh thì một chút hạnh phúc tạm thời cũng 
không có huống là được hưởng pháp lạc thì rất khó. 
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4. Các uẫn có bản chất thay đỗi (viparinäma) 


Phải chết và tái sinh nhiêu lân là nôi khôn khô cho tât cả 
chúng sinh. 


Những người đang ở cõi may mắn sau khi hết phước, bị rơi 
xuống những cõi bất hạnh khổ đau, thì họ sẽ đối diện rất 
nhiều khó khăn trong việc tạo phước duyên đề được tái sinh 
trong cõi lành sắp tới. Mang thân xác luân hồi (samsãric) 
đảm bảo sẽ có sự mắt mát, cái chết và nhiều sự tái sinh. 


Tất cả các pháp hữu vi có thể thay đổi. Không có gì tồn tại 
giống vậy khi mỗi giây phút qua đi. Với chánh niệm sâu sắc 
bằng trí tuệ có thê thấy tiến trình thay đôi từng sát na như 
thác nước chảy ào. Khi chúng ta làm, nó gần như có vẻ như 
không có gì ở đó, bất động, bởi vì bất cứ điều gì nảy sinh 
thì đã biến mất trong khoảnh khắc tiếp theo. 


Các uẫn, cảnh giới và sự hưởng thụ của chúng ta là những 
gánh nặng vì ban đầu chúng ta phải nỗ lực khổ công tạo ra 
các nguyên nhân đề đạt được chúng. Khi chúng ta có chúng, 
chúng ta bị đốt cháy bởi những khổ mà chúng gây ra, và 
cuối cùng, chúng ta phải tách rời khỏi chúng trong tâm trí 
rối loạn và không bền. Qua việc suy ngẫm sâu sắc về bốn 
thuộc tính của dukkha, một sự thôi thúc mạnh mẽ đề chúng 
ta được giải thoát khỏi vòng luân hồi (samsãra) đang nảy 
sinh trong chúng ta. 


B. Bốn thuộc tính của Tập đề 


Tập đề (nguyên nhân của khổ) chịu trách nhiệm cho sự phát 
sinh và tăng trưởng của khô. Đối tượng gây rối chính là ái 
dục. Có ba loại ái dục: 
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Thèm muốn các đối tượng dục lạc (kama tanh8): ước ao tiếp 
xúc những cảm giác dục lạc sảng khoái của sáu trần. Tâm 
lý này sẽ dẫn đến điều phi đạo đức, sẽ chống cự và bảo vệ 
những gì họ đang say mê. 


Tham muốn cho sự tồn tại (bhava tanhä): khao khát phước 
báo của cõi trời sắc giới và vô sắc giới, nên tìm kiếm sự tái 
sinh ở đó. Tâm lý này khiến cho chúng sanh cảm thấy hải 
lòng với việc đạt được các trạng thái thiền (jhanas) mà 
không tu tập trí tuệ mang lại giải thoát. 


Sự khao khát vô ngã (vibhava tanhã): tin rằng sự chấm dứt 
của cái ngã khi chết là an lạc và cao cả và thèm khát cho 
điều này. Trong một dạng nhẹ nhàng hơn, chúng sanh thèm 
khát sự chấm dứt của bất cứ điều gì mà họ không thích. Vô 
minh và ái dục làm việc song song: sự thiếu hiểu biết là liên 
kết đầu tiên bắt đầu một tập hợp các sự phát sinh phụ thuộc. 
Ái dục là yếu tổ tích cực tạo nghiệp cho một kiếp sống mới. 
Nó cũng làm chín mùi nghiệp đó vào lúc chết. Cả vô minh 
lẫn tham ái đều không có sự khởi đầu rõ rệt. Chúng không 
được sáng tạo bởi một đắng thần linh tối cao, cũng không 
phải sinh ra mà không có nguyên nhân nào cả. Đây là các 
pháp hữu vi do vô minh và ham muốn của chúng ta trong 
thời quá khứ. 


1. Sự đam mê tích lũy nhân (ãyũhana) khổ 


Do luôn khát khao được thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc, và suy 
nghĩ những đối tượng sắc dục đẹp, nên ái dục thúc giục điên 
cuồng săn tìm thọ hưởng làm cho tâm bị lú lẫn, tê liệt chính 
mình ra khỏi thế giới và không thê chữa trị được nổi đau. 
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Bằng cách này, chúng ta không bao giờ thực sự giải quyết 
vấn đề khổ của chúng ta. 


Thông thường chúng ta thường nghĩ rằng khổ là do chúng 
ta không nhận được những gì chúng tôi muốn. Trên thực té, 
đó là do thèm muốn ái dục: ái dục gây ra sự không bao giờ 
hài lòng biết đủ. Không thấy rằng vấn đề nằm bên trong 
chúng ta, chúng ta giống như một con chó có bọ chét. 
Không thể có được sự thoải mái ở một nơi, con chó đi 
chuyên đến nơi khác và nghĩ rằng nơi đó sẽ không có bọ 
chét. Nếu chúng ta chưa thoát khỏi ái dục, đau khổ sẽ theo 
chúng ta xung quanh. Khi tâm trí không dính mắc ái dục là 
tâm trí thanh tịnh. 


2. Ái dục là nguồn khỗ liên tục (nidãna) 


Sự khao khát sẽ không dừng lại khi chúng ta có được những 
gì chúng ta muốn. Giống như uống nước mặn, càng uống, 
càng khát. Khi chúng ta có được một cái gì đó mới, và sau 
khi thưởng thức một thời gian ngắn, lại sanh chán, không 
hài lòng và khao khát cái gì khác. Trong mỗi khoảnh khắc 
của tham ái tạo ra nhiều thói quen của ái dục, điều này dẫn 
tới chúng ta khao khát ái dục mãi trong tương lai. 


3. Ái dục khiến chúng ta trói buộc và cột hiệp nhất 
(samyoza) chúng ta với khổ. 


Do không bao giờ muốn tách biệt với con người, của cải, 
địa điểm, ý tưởng, sự thọ hưởng và danh thơm mà chúng ta 
đang tìm kiếm, nên ái dục kết hợp chúng ta với khổ. Nó làm 
cho chúng ta muốn kết hợp với chính những điều kích động 
lòng khao khát và cảm giác luôn thiếu thốn của chúng ta. 
Vì khao khát, chúng ta cạnh tranh với người khác. Nếu 
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chúng ta chứng minh bản thân mình tốt hơn, chúng ta sợ rơi 
khỏi tình trạng đó và chịu đựng những căn thắng trong việc 
duy trì vị trí của mình. Nếu người kia xuất hiện giỏi hơn 
mình, thì chúng ta sẽ phải chịu đựng sự ghen tỊ trong lòng 
mình. Sự thèm muốn làm cho chúng ta trở nên không bao 
giờ có an bình ồn định trong bắt kỳ tình huống nào. 


4.Ái dục là một chướng ngại cản trở (palibodha) việc 
thoát khỏi khỗ. 


Ái dục ngăn cản chúng ta tách khỏi những điều chúng ta 
gắn bó. Nhìn sâu vào chính kinh nghiệm của chúng ta, 
chúng ta thấy rằng ngay cả khi chúng ta hoàn thành mong 
muốn của mình, tâm trí chúng ta chưa phải là đã an bình; 
chúng ta lo lắng sợ mất đi những gì chúng ta muốn. Theo 
cách này, ái dục ngăn cản một tâm trí an bình và cản trở 
chúng ta thực hành Pháp, vốn là một trong những nguồn 
bình an thật sự. 


Theo cả hai truyền thống Päli và Phạn ngữ, ái dục được coI 
là một ví dụ chính về nguồn gốc của dukkha and luận A-tỳ- 
đạt-ma Câu xá (Abhidharmakoéa) thảo luận về mười sự trói 
buộc (samyojana) là các yếu tố tỉnh thần liên kết chúng ta 
với luân hồi (samsara) và cản trở việc đạt được giải thoát. 
Năm hạ phần kiết sử là thân kiến, nghi, g1ới cấm thủ, tham 
(kamachanda, kãmacchanda), và sân (vyapada). 

Năm thượng phần kiết sử là khao khát sự hiện hữu trong cõi 
trời sắc giới (rũparäga), tham hiện hữu trong cõi trời Vô Sắc 
(arũiparaga), kiêu mạn (mãna), trạo cử (uddhacca, 


uddhatya), và vô minh (av1JJä, avidy8). 


Truyền thống Päl và A-t-đạcma Câu xá 
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(Abhidharmakoéa) phác thảo ba yếu tố gây ô nhiễm (ãsava, 
äsrava) bắt nguồn từ cội rễ, các phiền não bẩm sinh căn bản 
đã buộc chúng ta phải luân hồi (samsãra) không dừng: đó 
là dục lạc (kãmasava, kamaäs-rava), sự tồn tại (bhaväsava, 
bhaväãsrava) và vô minh (av1Jjaäsava, avidyãšrava). Văn học 
A-tỳ-đàm Pali (Pãli: Abhidhamma) thêm một yếu tố thứ tư 
là tà kiến (ditthãsava). 


Kinh điển Pãli có một danh sách các phiền não (kilesa, 
kle$a) căn bản và các phiền não phụ (upakkilesa, upakle$a) 
là những gốc rễ của bệnh. Có rất nhiều sự chồng chéo hai 
danh sách này trong truyền thống tiếng Phạn. Truyền thống 
tiếng Phạn thường nói đến những trở ngại chủ yếu của giải 
thoát sáu căn bản phiền não: 


tham (ràga), giận (patigha, pratigha), tà kiến (ditth, drsti), 
nghi ngờ, kiêu mạn và vô minh. 


Với sự thêm vào lòng khát khao được hiện hữu (bhavaräga), 
điều này tương ứng với danh sách các khuynh hướng căn 
bản (anusaya, anuéaya) trong truyền thống Päli, nơi mà 
chúng được xem như những khuynh hướng tiềm ẩn đề trở 
thành phiền não. 


Các bình luận của Päli đã giải thích rõ rằng những trói buộc 
và các phiền não khác (sankilesa, samkles§a) tồn tại cả ba 
trình độ. Như những khuynh hướng cơ bản, chúng là khả 
năng tiềm ấn trong tâm trí. Khi xuất hiện (pariyutthãna), 
chúng chủ động nô lệ tâm trí, và là động lực thúc đây 
(vĩtikkama), khiến thân chúng talàm bắt thiện. Khi những 
phiền não ở mức độ khuynh hướng cơ bản, tâm chúng ta 
tương đối bình tĩnh, chúng ta có thê lừa dối chúng ta khi 
nghĩ rằng chúng ta không còn có vấn đề với những phiền 
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não đó. Khi định tâm ấy trôi qua và chẳng bao lâu phiền não 
lại tràn ngập tâm trí của chúng ta. Không thể kiềm chế được, 
nó tràn ra, trở thành động lực thúc đây khiến lời nói hoặc 
hành động trở thành có hại. 


C. Bốn thuộc tính của Khỗ diệt 


Niết Bàn là sự chấm dứt thực sự của khổ và khổ tập. Niết 
Bàn được cảm nhận bởi bốn bậc thánh: 


Tu-đà-hoàn (ariyas-stream-enterer): bậc vào dòng thánh 
hay còn bảy lần tái sanh. 


1. Tư đà-hoàn: còn một lân tái sanh. 
11.A-na-hàm: không còn tái sanh. 


Arahant: bậc chứng ngộ, thoát luân hồi sanh tử (magga- 
phala). 


1. Diệt tận là sự tự do khỏi những trói buộc của khổ. 


Tu-đà-hoàn, bậc vào dòng thánh là tận hưởng sự bình an 
của cảm giác tự do thoát khỏi đám mây thân kiến, nghi, giới 
cấm thủ, tham (kamachanda, kamacchanda), và sân 
(vyãpãda). Tuy nhiên, vẫn chưa thoát khỏi bất kỳ phiền não 
mới nào, bậc Tu-đà-hoàn chỉ giảm dục vọng và tâm ác thôi. 
BậcA-na-hàm đã thoát được năm hạ phần kiết sử trong khi 
bậc thánh A-la-hán thì không còn bị trói buộc, phiền não và 
ái nhiễm. Các vị A la hán đạt được trạng thái niết bàn 
(saupãdisesa, sopadhisesa), khi còn hiện tiền thì gọi là Niết 
Bàn hữu dư y vì thân năm uẫn vẫn còn. Sau khi các ngài 
tịch diệt thì gọi là vô dư y vì không có thân để lại 
(anupädisesa, anupadhi$esa). 
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2. Diệt tận là tách rời khỏi sự loạn động (paviveka). 


Không giống những chúng sanh từ địa ngục đến cõi trời vô 
sắc thường bị phiền não và tái sanh làm đao động, bốn bậc 
thánh này không còn dao động. Tâm của các ngài trở nên 
an tịnh dần dần hơn cho đến khi đạt được giải thoát. 


3. Diệt tận là bất tử (amata — không chết). Sự diệt tận 
không có nghĩa là biến mất mặc dù bốn bậc thánh vẫn còn 
các uần bắt tịnh khi sinh ra. Trong khi bậc Tu-dà-hoàn, Tư- 
đà hàm, A-na-hàm có thể bị chết và tái sinh, những sự diệt 
tận của các ngài sẽ không bao giờ mất đi và tiếp tục. Niết 
Bàn là vô vi và vô tác, nên thoát khỏi vòng sanh tử. 


4. Diệt tận là vô vỉ (asañnkhata). Do hữu vi và vô thường, 
năm uấn luân hồi (samsãri) của chúng ta thường cảm thấy 
bất an và sợ hãi liên tục. Khi hoàn toàn thoát khỏi hữu vi, 
diệt tận trở thành sự an lạc đích thực. Sự diệt tận của bốn 
bậc thánh sẽ không thoái chuyền, phân rã, hoặc chấm dứt. 
Các ngài không cần phải tạo ra cái mới mỗi ngày hoặc trong 
mỗi buổi thiền định. 


D. Bốn Thuộc Tính của Đạo để 


Bát chánh đạo là tám con đường cao quý - trực tiếp đưa đến 
giác ngộ Niết Bàn (Nibbãna) - chấm dứt khô và các khổ tập. 
Tuệ tri được phát sanh do thiền quán về sự vô thường tỉnh 
tế của các uấn và giác tỉnh rằng các uân không đáng tin cậy 
và không thể thỏa mãn. Bởi vì các uẫn sanh và diệt trong 
mỗi khoảnh khắc nên các uẫn không thể là một tự ngã độc 
lập. Điều này đưa đến tuệ tri (pañati, pasyati) rằng tam pháp 
án - vô thường, khổ và vô ngã (pajãnãti, prajãnãti), năm uẫn 
(hoặc sáu căn, mười tám giới, vv.) được đặc trưng bởi ba 
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tánh cách này. Do đó, đối tượng trực tiếp của tuệ tri là các 
uân, các căn, vv... và chúng được hiểu qua theo đặc điểm 
của tam pháp ấn ấy. Khi trí tuệ này tiễn sâu hơn thì một 
bước đột phá về siêu thế sẽ xảy ra và trí tuệ quán chiếu đối 
tượng Niết Bàn sẽ nảy sinh. 


Mỗi con đường trong bát chánh đạo-chánh kiến, chánh tư 
duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tĩnh tấn, 
chánh niệm và chánh định - đều có khía cạnh trần tục 
(lokiya) và siêu thế (lokuttara). Khía cạnh trần tục là đi cùng 
với các ái nhiễm và được thực hiện bởi những người chưa 
phải là bậc thánh, thì được đưa đến một sự tái sinh đầy 
phước báu, còn các bậc thánh tu bát chánh đạo thì sẽ trở 
thành bậc siêu xuất thế gian. 


Đức Phật giải thích mỗi bát chánh đạo có sự đối nghịch của 
bát tà đạo như Đại Kinh Bốn Mươi Tám (MahãcattarIsaka 
Sutta (MN 117) đã trình bày như sau: 


Tà kiến là những quan điểm sai lầm tin rằng hành động của 
chúng ta không có giá trị đạo đức hoặc không bị quả báo, 
không có sự liên tục của sự hiện hữu và mọi thứ đều kết 
thúc vào lúc chết, các lĩnh vực khác của cuộc sống không 
tồn tại, sự giải thoát là không thể, và phiền não luôn trú 
trong tâm trí, vv... 


Chánh kiến thế gian là ngược lại với tà kiến. Ví như tin rằng 
hành động của chúng ta có giá trị đạo đức và sẽ mang lại 
kết quả tốt, có một sự liên tục của sự sống sau khi chết, có 
các cõi khác tồn tại, có những con đường thánh thiện để tu 
tập. vv... 


Chánh kiên siêu thê gian là trí tuệ, sức mạnh của sự sáng 
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suốt, yếu tố phân biệt các quan điểm đúng-sai trong tâm trí 
của một bậc thánh. Quan điểm đúng của siêu thế là sự thâm 
nhập trực tiếp của bốn chân lý cũng như kiến tri trực tiếp về 
Niết Bàn (Nibbäna). Ý chí sai là khao khát dục vọng, ác 
độc, và tàn nhẫn. Ý chí đúng của thế gian là sự buông xả, 
nhân từ và từ bi. Ở đây, buông xả là một tâm thức cân bằng 
không dính mắc với các đối tượng giác quan. Từ bi bao gồm 
lòng trắc ấn, tha thứ, và tình yêu. Từ bi là bất bạo động. Ý 
chí đúng đắn này thúc đây chúng ta phát huy ngôn ngữ, 
hành động và suy nghĩ của chúng ta sẽ đúng đắn và chia sẻ 
sự hiểu biết đúng của chúng ta với người khác. Đây là 
những vị theo Bồ Tát thừa có huynh hướng đúng và có phát 
bồ đề tâm. 


Ý chí của chánh kiến là sự tác ý, suy nghĩ, ý định và sự hấp 
thụ tỉnh thần thô hay tế trong tâm trí của một bậc thầy 
(ariya). Chánh kiến thuộc về trí tuệ. 


Tà ngữ là những lời nói không đúng như nói dối, nói lời 
hung ác, nói lưỡi đôi chiều và nói lời thêu đệt. Chánh kiến 
thế gian là ngược lại với bốn cách nói trên. Muốn phát triển 
chánh kiến cần phải nỗ lực, quyết tâm đê nói thật, ái ngữ 
nhẹ nhàng, tử tế, và nói đúng thời điểm thích hợp. 


Tà hạnh là giết hại chúng sinh, trộm cắp, và tà dâm ngoại 
tình. Chánh hạnh thế gian là không sát, đạo và đâm và dùng 
năng lượng thê chất của chúng ta để bảo vệ cuộc sống và 
bảo vệ tài sản của người khác. Đối với Phật tử tại gia, đòi 
hỏi phải lèo lái tình dục một cách khôn ngoan và đúng đắn, 
chung thủy với bạn đời của mình. Đối với bậc xuất gia thì 
phải giữ đời sống độc thân. Sử dụng các chất gây nghiện 
không những đó là hành động sai lầm, mà điều thiết yêu để 
phát triển Bát chánh đạo là phải tránh xa chúng. Chánh niệm 
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làm đúng đắn là khó thực hiện ngay cả khi tâm trí chúng ta 
đang minh mãn, huống gì tâm đã say xin làm sao giữ tâm 
ý. 

Tà mạng là đối với các bậc xuất gia bao gồm không được 
tỏ ý muốn có vật dụng đó bằng cách lừa đảo, hối lộ, tâng 
bốc, đạo đức giả, ám chỉ, ép buộc để thí chủ cúng cho, hoặc 
giả vờ tặng một món quà nhỏ để có được một món quà lớn, 
sử dụng không đúng cách của các phẩm vật cúng dường, ví 
dụ như dùng chúng để thọ hưởng hay giải trí. Đối với các 
phật tử tại gia, đừng vì sinh kế mà làm những điều sai trái 
như sản xuất hoặc bán vũ khí, đồ tế giết gia súc, sản xuất, 
bán các chất say xin, xuất bản hoặc phân phối nội dung 
khiêu dâm, điều hành sòng bạc, tiêu diệt côn trùng, bán mặc 
quá, tham ô và bóc lột người khác, v.v... 


Chánh mạng thê gian: là từ bỏ năm sinh kế sai lầm - ám chỉ, 
tâng bốc, hối lộ, ép buộc, và đạo đức giả - và thu nhận các 
lợi nhuận một cách trung thực không hại. Đối với Phật tử 
tại gia tham gia vào công việc đúng đắn, góp phần hoạt 
động lành mạnh làm cho xã hội tăng tiễn và mang phúc lợi 
của người khác. Chánh mạng cũng là một lối sống tự do 
khỏi những cực đoan của khổ hạnh và thọ hưởng. Chánh 
ngữ, chánh hạnh và chánh mạng thuộc về gIỚI. 


Chánh ngữ thế gian và chánh hạnh là bảy hành động đạo 
đức nơi thân và khẩu, đối nghịch với bảy hành động phi đạo 
đức. Chánh ngữ, chánh hạnh và chánh mạng siêu xuất thế 
gian là kiềm chế và từ bỏ lời nói, hành động, và sinh kế sai 
lầm và ngược lại tham gia vào lời nói, hành động và sinh kế 
đúng đắn. 


Chánh tinh tấn thế gian là bốn phép siêng năng tỉnh tấn hợp 
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với chánh đạo. Bốn phép Tĩnh tấn ấy là: 

1. Tỉnh tấn ngăn ngừa những điều ác chưa phát sinh. 

2. Tỉnh tấn dứt trừ những điều ác phát sinh. 

3. Tinh tấn phát triển những điều lành chưa phát sinh. 

4. Tinh tấn tiếp tục phát triển những điều lành đã phát sinh. 


Với chánh tinh tấn, chúng ta nỗ lực hướng năng lượng của 
chúng ta tránh xa những ý nghĩ độc hại vào sự phát huy đạo 
đức và cô gắng sống một đời sống không bạo lực và từ bi. 
Chánh tinh tấn cho phép chúng ta từ bỏ năm chướng ngại 
(triền cái) và đạt được thiền định và trí tuệ. Chánh tinh tấn, 
chánh niệm và chánh định thuộc về định. 


Chánh niệm thế gian là bốn cơ sở của chánh niệm. Sự tỉnh 
thức hàng ngày giúp chúng ta giữ các giới luật của Phật. 
Thiền định giúp chúng tathấy như thật các đặc tính, mối 
quan hệ và phẩm chất từng pháp. Khi tâm trí tập trung cao 
độ, chánh niệm sẽ dẫn đến trí tuệ sâu sắc. 


Chánh tinh tân và chánh niệm siêu thê là hai yêu tô hiện 
điện với các đạo lộ chân chánh khác đên đưa đên chứng ngộ 
Niệt Bàn. 


Chánh định bao gồm bốn tầng thiền. Thiền giúp chúng ta 
hướng về giải thoát và thấy như thật bản chất của các hiện 
tượng. Đối với người mới bắt đầu, chánh định liên quan đến 
việc dần dần phát triển năng lực thiền định trong thực hành 
thiền định hàng ngày. 


Chánh định siêu thế gian là bốn thiền (jhãnas) kết hợp với 
trí tuệ và các đạo lộ để đưa đến chứng ngộ Niết Bàn 
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(Nibbãna). Con đường siêu thế là chánh định. Trong đó, tất 
cả bát chánh đạo đều có mặt đồng thời, mỗi con đường đều 
có chức năng riêng. Chánh định dẫn đến chánh kiến, tuệ tri 
và giải thoát. Các nhà bình luận mô tả chánh kiến là một tri 
kiến biết rằng tâm được giải thoát hoàn toàn từ các phiền 
não. 


Là đạo lộ đầu tiên, chánh kiến tập trung vào nhân quả và 
nhân sinh quan là điều rất cần thiết cho những người mới 
bắt đầu thực hành. Nếu không chấp nhận những điều này ở 
một mức độ nào đó, thì họ vẫn có thể hưởng lợi ích từ việc 
thực hành bảy đạo lộ còn lại, nhưng lợi ích đó sẽ không 
tuyệt vời lắm đối với một người chưa có hay thiếu chánh 
kiên. 


Mỗi yếu tố đạo lộ tiếp theo được kết nối với các yêu tố trước 
nó. Chánh kiến là nền tảng căn bản cho mọi tu tập khác. 
Chánh ngữ, chánh nghiệp và chánh mạng sẽ hướng dẫn 
hành động hàng ngày của chúng ta được thực hành trước 
tiên. Trên cơ sở đó, chánh định với chánh tinh tắn, chánh 
niệm, và tập trung được phát triển. Điều này dẫn đến hiểu 
được chánh kiến về bản chất của thực tại. Đây thuộc về 
chánh kiến sâu sắc vì nó tập trung vào bản tánh tối thượng 
và Niết Bàn. Sự thực hành bát chánh đạo là phố biến cho tất 
cả căn cơ của ba thừa Phật giáo. 


1. Bát chánh đạo đưa đến sự cởi mở các trói buộc 
(niyyäna). 


Tám con đường cao quý trực tiếp đi ngược lại mọi xiỀng 
xích phiền não, giải thoát chúng ta khỏi những điều này. 


2. Bát chánh đạo là nguyên nhân (hetu) để đạt được sự 


113 


diệt tận, đặc biệt là chứng A-la-hán. 


Vì thực hành tám con đường cao quý, hành giả sẽ nhập vào 
dòng Thánh Tu-đà-hoàn. Ba mươi bảy phẩm trợ đạo sẽ hỗ 
trợ con đường thánh thiện của hành giả từ đời sống này đến 
đời sống kế tiếp, cho đến khi đạt được Niết Bàn đích thực. 


3. Bát chánh đạo đưa đến nhận ra và thấy (dassana) lý 
tứ đề. 


Hành giả thực hành bốn chân lý (tứ để) như thật chúng là, 
mà những điều này chúng sanh bình thường không thê thấy 
được. Các vị ấy không còn loạn động, buông lung, hoặc 
thiếu quyết đoán về những gì cần thực hành hay buông bỏ. 


4. Bát chánh đạo đưa đến sự kiềm chế (ãdhipateyya) để 
Vượt qua tất cả ái dục. 


Hành giả không bao giờ sợ mất đi sự thành tựu của mình và 
trí tuệ luôn tồn tại vững chắc trong tâm trí của họ. Bằng 
cách thực hành tam vô lậu học, hành giả có thê làm chủ lấy 
mình. Qua việc chứng nghiệm Niết Bàn (nibbãna), dù chỉ 
trong chốc lát, các ngài vẫn có đầy đủ niềm tin vào Pháp và 
những thành tựu của Đức Phật và chư thánh tăng. 


Khi ai đó tuệ tri (sammapaññaya) được ba hoặc bốn thuộc 
tính của khổ (dukkha) đích thực, người đó tự nhiên sẽ tuệ 
tri được mười hai thuộc tính của bốn chân lý này. 
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Tượng Phật Quan Âm, Chùa Việt Nam 
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CHƯƠNG 4 
4| GIỚI 


Tứ diệu đề thành lập nguyên nhân và mô hình cho việc hành 
Pháp. Đề đạt được Niết Bàn, chúng ta phải tu tập tam vô lậu 
học: giới, định, tuệ (DN 10: 1.6). Tam vô lậu học này khác 
với tam học bình thường vì mục tiêu của chúng cao hơn. 
Hoàn thành xong tam vô lậu học là việc cần làm trong luân 
hồi (samsara) chúng ta đã làm, chăng hạn như sẽ có sự tái 
sinh tốt hơn. Tam vô lậu học hướng chúng ta tới giải thoát 
và giác tỉnh hoàn toản. 


TẢM QUAN TRỌNG CỦA GIỚI 


Phật tử chấp nhận rằng Cuộc sống con người có một mục 
đích sâu sắc hơn, ví dụ như có sự tái sanh tốt hơn, giải thoát, 
và thức tỉnh hoàn toàn là những mục đích đầy giá trị để 
hướng đến. Bởi phiền não ngăn cản chúng ta thực hiện mục 
đích đạo đức của mình, chúng ta nỗ lực chuyên hóa phiền 
não và thậm chí diệt tận chúng. Giới được thành lập đề giúp 
chúng ta làm chủ thân, khẩu, ý của mình. 


Theo truyền thống Phạn, trí tuệ nhận thức được sự vô ngã 
sẽ loại bỏ sự che chướng khỏi gốc rễ của ngã. Đề sự tuệ tri 
được đúng đắn, nó cần phải có thiền định. Đề có thiền định 
sâu sắc, cần phải chánh niệm vững vàng và nhận thức sâu 
sắc (sampajañña, samprabanya) để hàng phục những 
chướng ngại nội tại tỉnh tế. Những điều này ban đầu được 
thực hiện thông qua việc giữ giới để kiềm chế những 
chướng ngại thô buông lung bên ngoài của thân và miệng. 
Giới có nghĩa là kiềm chế không làm hại và áp dụng cho cả 
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bậc xuất gia và tại gia. Phật giáo Tây Tạng có ba mức độ về 
giới: Biệt giải thoát (S: prãtimoksa, P: pãtimokkha), Bồ tát 
và mật giáo (tantric). Giới biệt giải thoát (prãtimoksa) tập 
trung vào việc từ bỏ những hành động và lời nói có hại. Giới 
của Bồ tát nhắn mạnh việc lọc bỏ tư tưởng, lời nói và hành 
động lấy chấp ngã làm trung tâm. Giới của Mật giáo 
(tantric) nhằm vượt qua những chướng ngại tỉnh thần tinh 
tế. Bởi mục đích của giới dần dần tỉnh tế hơn, nên tam vô 
lậu học được thực hiện dần dân và theo thứ tự đó. 


Một lòng hứa giữ giới là chúng ta đã nắm được chìa khóa 
cần thiết để đạt được sự chứng ngộ. Một sỐ người vững 
mạnh nhanh chóng khi thọ giới, nhưng lại không vững lòng 
khi giữ giới. Ngược lại điều trên, chúng ta nên suy nghĩ sâu 
sắc trước khi thọ giới, rồi đãnh lễ tha thiết thỉnh giới sư 
truyền giới, và sau đó mạnh mẽ trì giới không lùi bước. Dù 
giữ giới Thanh Văn (Šrãvaka) hoặc Bồ Tát (Bodhisattva), 
giới vẫn là nền tảng của tu tập. Các giới luật biệt giải thoát 
(prãtimoksa) giúp chúng ta điều ngự thân và khẩu và nhân 
đó, tâm ý cũng được kiểm soát theo. 


Tất cả các Phật tử cố gắng từ bỏ mười pháp bắt thiện, giữ 
thập thiện để mang an lạc cho mình. Giới ngăn ngừa nghiệp 
phá hoại và thanh lọc những thói quen có hại. Giới cũng 
mang lại sự tích lũy công đức nhanh chóng, bởi lẽ mỗi khi 
chúng ta không phạm một giới, là chúng ta đang chủ động 
từ bỏ hành động phá hoại đó, do đó làm phong phú thêm 
tâm trí của chúng ta bằng công đức tác ý không phạm BIỚI. 
Giới làm nguội đi các lửa phiền não, chuẩn bị tâm trí để đạt 
được trạng thái thiền định cao hơn, là con đường dẫn tới sự 
thức tỉnh của cả ba thừa và hoàn thiện sự mong muốn của 
chúng ta. Giới ngăn ngừa cảm giác tội lỗi, hồi tiếc và lo 
lắng. Giới tránh được sự sợ hãi và hỗ thẹn từ người khác và 
là nền tảng cho lòng tự trọng. Hành vi đạo đức giữ giới của 
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chúng ta góp phần vào nên hòa bình thế giới, cho những 

người khác tin tưởng và cảm thấy an toàn xung quanh một 

người đã hoàn toàn từ bỏ mong muốn làm hại người khác. 
Hành vi đạo đức tốt không thê bị đánh cắp hoặc tham ô. Nó 
là cơ sở để có một sự tái sinh may mắn, điều đó là cần thiết 
để tiếp tục thực hành giáo Pháp. Sống an ồn trong các giới 
luật sẽ tạo ra nhân tốt, để gặp cảnh thuận lợi và có thể tiếp 
tục tu tập trong tương lai. Bởi chúng ta quen thuộc đời sống 
giới hạnh trong tương lai để cởi bỏ những chấp trước và tiền 
tu, chúng ta sẽ đạt được giác ngộ một cách nhanh chóng. 


BIỆT GIẢI THOÁT (Prãtimoksa) 


Động cơ chủ yếu đề giữ tám giới (prãtimoksa) là quyết tâm 
thoát khỏi vòng luân hồi (samsãra). Có năm loại giới dành 
cho bậc xuất gia: 


(1-2) Tỳ kheo cụ túc giới (bhikkhu, bhiksu) và Tỳ kheo ni 
cụ túc giới (bhikkhuni, bhiksun), 


(3) Thức-xoa-ma-na (sikkhamanä, $iksamän3), 


(4-5) Sadi (samanera, šrãmanera) và sadini (sãämanerT, 
šramanerik3). 


Ba loại giới dưới đây là dành cho Phật tử: 
(6-7) Ưu-bà-tắc (upãsaka) và Ưu-bà di (upäsikã), và 


(5) Cận trú: những người giữ giới luật trong một ngày 
(upavãsa). 
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Phật tử trọn đời g1ữ năm giới: không sát sanh, trộm cắp, tà 
dâm trộm cắp, lừa dôi, và uông chât say sưa (rượu, thuôc 
giải trí và lạm dụng thuôc theo toa). Khi giữ một ngày tu 
bát quan trai giới, hành giả phải: sự g1ữ gìn cho thân tâm 
được thanh tịnh trong 24 giờ băng cách ngăn chặn 8 điêu 
tội lỗi: 

1. Không sát sinh; 

2. Không trộm cướp; 

3. Không dâm dục; 

4. Không nói dối; 

5. Không uống rượu; 

6. Không trang điểm, dầu thơm, múa hát và xem múa hát; 

7. Không nằm ngồi giường cao rộng đẹp; 


8. Không ăn quá giờ ngọ (giữa trưa cho đến sáng hôm sau). 


Mọi người có những khả năng và sở thích khác nhau, vì vậy 
có thê chọn loại giới (praticamoksa) nào phù hợp nhất với 
mình. Cho dù bạn chọn giới nào, hãy thực hành giới luật 
với ý hướng tốt. Nếu mục đích là trốn nợ nần hoặc tránh 
chăm sóc con cái hay cha mẹ già đều không phải là những 
lý do chính đáng đề xuất gia. Không phải là muốn có một 
nơi an nhàn trong chùa để sống hoặc nhận thực phẩm cúng 
dường của thí chủ mà xuất gia. 


Một số người nghĩ rằng giới xuất gia là để kiềm chế những 
hành động tội lỗi về thân và khẩu, sự thanh khiết của giới 
luật chỉ liên quan đến những hình tướng bên ngoài-hành 
động và lời nói một cách tính tế. Tuy nhiên, để thực sự 
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chinh phục hành vi bên ngoài, đòi hỏi chúng ta phải chính 
phục tâm trí, bởi vì tất cả các hoạt động của thân và miệng 
đều xuất phát từ ý chí tỉnh thần. 


Đối với những ai chọn trở thành tu sĩ, giới luật là để giúp 
tăng trưởng sự thanh tịnh. Bởi vì chúng ta tự nguyện giới 
hạn những gì chúng ta làm, chúng ta thực hành biết vui đủ 
với những gì chúng ta có và buông bỏ những động lực ái 
dục của chúng ta. Đời sống nhà chùa có thể chỉ cho phép ăn 
trong một số thời gian duy định và không được yêu cầu loại 
thực phẩm cụ thể nào khác. Bất cứ điều gì vị tăng sĩ nhận 
được, vị ấy phải chấp nhận mà không đòi hỏi. Các tu sĩ Phật 
giáo không bắt buộc phải ăn chay, mặc dù các tu sĩ Trung 
Quốc giữ Bồ tát hạnh nên ăn chay. 


VỊ tăng sĩ được giới hạn có ba y, được xem như tài sản của 

riêng mình, không được đắp những y đắt tiền và chỉ giới 
hạn trong việc có một ít vật dụng cá nhân. Mọi thứ khác 
được xem như tài sản chung của chùa hay vì lợi ích được 
chia sẻ với các chùa khác. Điều này làm giảm tâm trí không 
hài lòng cứ loay hoay tìm kiếm "cái ngày càng nhiều và tốt 
hơn." 


Chùa cũng giới hạn mối quan hệ với gia đình đề tránh sự lệ 
thuộc tình cảm và sự tham gia vào các hoạt động khiến vị 
tăng sĩ khó hành Pháp. Dùng pháp danh có nghĩa là bỏ lại 
đẳng sau danh nghĩa cũ, ngoài đời, của chúng ta mà những 
người thân hoặc bạn bẻ dùng để nhận dạng mình. 


Giữ giới (vinaya) phát triền chánh niệm và nhận thức sâu 
sắc. Khi chúng ta định làm một số việc gì đó, chúng ta liền 
trầm tư ngay lập tức nghĩ rằng "Tôi là một tăng sĩ và đã 
chọn không làm điều này." Bằng cách nuôi dưỡng sự chánh 
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niệm đó và kiểm tra xem hành vi của chúng ta có đúng hay 
không, khi chúng ta giác tỉnh, sự chánh niệm của chúng ta 
trở nên mạnh hơn và ngay cả cũng sẽ hiện ra trong giác mơ 
của mình. 


Giữ giới (vinaya) giúp chúng ta phát triển hạnh nhẫn nhục 
(khantI, ksãnti). 


Trong phần khuyến giới của giới bổn (Prãtimoksa Sũtra) 
dạy rằng 


“Nhẫn nhục đệ nhất đạo ” (Nhân nhục là pháp môn thù 
diệu nhất). Đức Phật tuyên bố đó là con đường tối thượng 
để đạt đến Niết Bàn. 

Một người đã rời khỏi đời sống gia đình nhưng vẫn gây 
tồn thương hoặc còn làm hại người khác thì không được 
gọi là người từ bỏ thể gian. ” 


Đề phát huy đức hạnh này, Đức Phật dạy những tăng sĩ hãy 
thực hành bốn tình huống: 


(1) Nếu những người khác đang giận chúng ta, phải nhẫn 
chịu và đừng phản ứng trả đũa lại. 


(2) Nếu những người khác đánh chúng ta, đừng trả đũa lại. 


(3) Nếu những người khác chỉ trích chúng ta, đừng để phê 
phán lại họ. 


(4) Nếu những người khác bêu xấu hoặc xúc phạm chúng 
ta, đừng phản ứng bằng cách sỉ nhục hoặc xúc phạm họ. 


Đây là những hoàn cảnh thực tế thực sự giúp chúng ta tăng 
trưởng hạnh nhẫn nhục chịu đựng, mang lại sự hài hòa cho 
các mối quan hệ của chúng ta nói riêng và với xã hội nói 
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chung, và dẫn đến sự thức tỉnh chánh niệm cho chính mình. 


Một số người nghĩ rằng giới luật là những quy tắc bất khả 
kháng, được thành lập bởi một thâm quyền tuyệt đối. 
Đương nhiên, điều suy nghĩ này khiến họ không thoải mái 
khi giữ giới. Thật ra, giới luật (prãtimoksa) không giống 
như vậy. Giới là những sư tu tập hữu ích đề dẫn đến kết quả 
tốt lâu dài. Ví dụ, nếu chúng ta muốn khỏe mạnh, chúng ta 
tự nguyện chấp nhận những thói quen ăn uống mới và tránh 
những hoạt động làm suy yêu cơ thể chúng ta. Tương tự 
như vậy, khi chúng ta muốn từ bỏ sự vô minh, tức giận, và 
chấp trước, chúng ta tự nguyện giảm bớt các hành động do 
những yếu tố tiêu cực thúc đầy và tránh tái phạm. Do đó các 
giới luật là tự nguyện, không bị ép buộc bởi một thầm quyền 
bên ngoài nào. G1Iữ giới là do chúng tôi tự nguyện hộ chúng 
tôi đề đạt đến mục đích tinh thần của mình. 


Trong mười hai năm đầu của Phật giáo, Tăng già (Sangha) 
chưa có giới luật. Nhưng khi một số tăng sĩ có hành động 
sai trái và được báo cáo lên Đức Phật, ngài mới thiết lập 
một hệ thống giới luật đề từ bỏ hành động không đúng pháp 
đó. Sau đó, do nhiều điều kiện khác nhau, ngài lại lập ra 
khai, giá, trì phạm tức tùy hoàn cảnh có những ngoại lệ mở 
ra không phạm hoặc đưa ra các hướng dẫn khác. Như vậy, 
các giới luật không phải là các quy tắc tuyệt đối tuân theo. 


Một số giới luật liên quan đến quy ước xã hội. Vì nghi thức 
khác nhau từ văn hoá này sang văn hoá khác, nên giới luật 
phải uyên chuyên đề thích nghỉ với từng nơi cụ thê. 


Nói chung, giới luật là phổ biến cho cả ba thừa. Những ai 
theo Bồ Tát thừa hay mật tông không thê bỏ qua hoặc coi 
thường các giới luật (prãtimoksa) của họ. Trên thực tế, thái 
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độ lơ là, không kính trọng các giới luật (pratimoksa) là bị 
cắm tuyệt đối trong Bồ tát và mật tông, và làm như vậy là 
khiến Phật pháp suy sụp nghiêm trọng. Chúng ta phải cố 
gắng giữ gìn tất cả các giới luật của chúng ta càng lâu càng 
tôt. 


TẠI SAO LẠI SÓNG ĐỘC THÂN? 


Kê từ khi xã hội hiện đại mở ra nhiêu niêm vui tình dục, 
một sô người tự hỏi tại sao tu sĩ lại giữ giới sông độc thân. 
Điêu này liên quan đên mục đích tâm linh của chúng ta. 


¡. Ở cấp độ đầu tiên của tu tập, trong bản chất con người, 
việc dâm dục sẽ bắt nguồn cho việc luân hồi (samsãric), nên 
ở đây để giảm dần mức độ nặng nễ của ái dục và tránh mười 
điều bất thiện như đã nêu trên. Nhiều người được khuyến 
khích không hưởng thọ nhục dục cực đoạn, từ bỏ những 
hành vi tình dục bạo hành không khôn ngoan hoặc tạo ra 
nỗi đau và nhằm lẫn cho bản thân hoặc người khác. Tuy 
nhiên, sử dụng hợp lý tình dục giữa vợ chồng là được phép 
cho các Phật tử tại g1a. Thiền sư Thích Nhất Hạnh, một nhà 
sư Việt Nam nỗi tiếng, xem tình dục mà không tình thương 
hiểu biết là tình dục không khôn ngoan. 


Mặc dù điều này không được đề cập trong kinh Phật, nhưng 
tôi nghĩ điều đó là đúng. Tình yêu đối với người bạn đời và 
ý thức trách nhiệm là quan trọng cho sự ồn định và lâu dài 
của một mối quan hệ nam nữ. 


1i. Ở câp độ thứ hai của tu tập, chúng ta không còn tìm kiêm 
những thú vui luân hôi (samsãri) nữa mà muôn vượt xa 
samsara. Vì ái dục là một trong những nguyên nhân chủ yêu 
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của samsãra, chúng ta muốn thoát ra khỏi sự dính mắc vào 
các đối tượng của năm căn là rất quan trọng. Trong tất cả 
các hình thức chấp thủ, ái dục là cực kỳ phức tạp và khó bởi 
vì nó liên quan đến tất cả năm căn cộng với ý căn. Như vậy, 
đức Phật khuyên những người tìm kiếm tự do khỏi tham ái. 


Tại thời điểm này của đạo lộ này, chúng ta phải đối mặt và 
đi ngược lại những khuynh hướng có thể được coi là bản 
chất hình thường của con người và là một phần của đòi hỏi 
sinh học, bao gồm cả ham muốn tình dục. Mục đích của 
chúng ta bây giờ là giải thoát, vậy cần ngăn chặn các chấp 
trước vào quan hệ tình dục này. Mặc dù ái dục phát sinh tự 
nhiên trong cơ thê chúng ta, nhưng chúng ta phải kiểm soát 
nó. Do đó, việc thọ giới xuất gia được thực hiện với quyết 
tâm thoát khỏi samsãra và bao gồm một giới cắm nghiêm 
ngặt là không đụng chạm tình dục. 


Các lực sỹ với mục tiêu cao phải bỏ các hoạt động làm cản 
trở khả năng đạt được mục đích của họ. Họ sẵn sàng kiêng 
ăn một số thực phẩm, tránh xã giao rộng và chỉ dành thời 
gian cho việc huấn luyện phù hợp. 


Sự huấn luyện của họ không phải là đàn áp không lành 
mạnh nhưng là cần thiết và có khả năng để thực hiện mục 
tiêu mong muốn của họ. Tương tự như vậy, các tu sĩ sẵn 
lòng từ bỏ mối quan hệ tình dục và những khoái cảm nhục 
dục lạc vì những điều này không thể đạt được các mục tiêu 
tinh thần giải thoát của họ. 


Nhiều nhân tố trong việc lựa chọn làm thế nào, hoặc có nên 
sử dụng tình dục và những điều này mỗi cá nhân cần xem 
xét cân thận cho mình. Đức Phật không nói rằng tất cả mọi 
người phải từ bỏ hoạt động tình dục bởi lẽ đó là sự lựa chọn 
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riêng. Tuy nhiên, nếu trở thành tu sĩ, họ phải độc thân. 
Không có gì gọi là "nhà tu với vợ hay chồng"! 


CÁC TRƯỜNG PHÁI LUẬT (Vinaya) 


Tất cả các trường phái luật (vinaya) được bao gồm trong 
Thanh Văn thừa (Šrãvakayäna). Không có điều gì giống 
như lễ thọ giới của đại thừa (Mahãyãna), mặc dù nhiều hành 
giả Bồ Tát hạnh phát tâm xuất gia và giữ giới (vinaya). Có 
ba hệ thống giới luật còn tồn tại bắt nguồn từ mười tám 
trường phái của Phật giáo Nguyên Thủy: 


-Bộ Luật Nguyên Thủy (Theravada Vinaya) (T. 
gnasbrtanpa, C. shangzuo-bu): là bộ luật viết bằng ngôn 
ngữ Pãli và được thực hành chủ yếu ở Nam và Đông Nam 
Á. Nó xuất phát từ dòng truyền thừa của Tích Lan (Sri 
Lanka) do con gái và con trai của Vua ADục (A§oka) vào 
thế kỷ thứ ba trước Tây lịch mang đến Tích Lan. 


-Bộ Luật Đàm-vô-đức (Dharmaguptaka Vinaya) (T. chos 
sbas pa, C. fazang-bu): ngài Buddhayaáas dịch luật sang 
tiếng Trung Hoa vào năm 410-12, và vào năm 709, hoàng 
đề Zhongzong đã ra lệnh rằng đây sẽ là bộ luật (vinaya) duy 
nhất được sử dụng ở Trung Quốc. Sau đó, luật được lưu 
truyền và được dùng chủ yếu ở Trung Quốc, Đài Loan, Hàn 
Quốc và Việt Nam. 


-Bộ Luật Căn bản Nhất Thiết Hữu Bộ (Mnlaesarvästivada 
Vinaya) (T. zhi thams cad yod par smra ba, C. genben 
shuoyiqieyou-bu): Ngài Tịch Hộ (Šãntaraksita) là đạo sư 
của trường đại học Nãlanda đã đem luật sang Tây Tạng Tây 
Tạng, Mông cổ (Mongolia) và vùng núi cao của dãy Hi-mã- 
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lạp-sơn (Himalayan). 


Hệ thống của các trường phái luật (vinaya) này đã được 
truyền thừa bằng lời nói trước khi được viết bằng chữ và 
khoảng cách địa lý không gian giữa chúng là đáng kể. Như 
vậy, sự tương đồng đáng lưu ý trong việc trình bày đời sống 
tu viện của họ là điều nổi bật. Tất cả đều tuân theo cùng 
những giới luật và thực hiện những nghĩa vụ giống nhau 
trong Tăng già sañgha (sahghakamma, sanghakarma). 


Luật Nguyên Thủy (Theraväda vinaya) được chia làm 
ba phần: 


1. Bộ Phân Tích Giới Bồn (Suttavibhanga) chứa đựng giới 
luật biệt giải thoát (pätimokkha). Mỗi giới được giải thích 
theo bốn phần: Bối cảnh câu chuyện nền tảng khiến cho 
Đức Phật lập giới, chính giới hình thành, giải thích từ ngữ 
của giới luật từ PadabhaJaniya, lời bình luận cũ, và nhiều 
câu chuyện cho thấy những tình huống ngoại lệ đặc biệt liên 
quan đến giới luật này và làm thế nào đề đối phó với chúng. 


2. Hợp Phần luật (Khandhaka) gồm có hai tập: 
-Bộ Đại Phẩm (Mahävagga) đề cập đến các chủ đề như thọ 
giới, sám hối mỗi hai tuần và tụng giới bố tát (uposatha, 
posadha), an cư mùa mưa (vassa, varsä), tự tứ (pavãrana, 
pravãrana), vớ, thuốc, y kathina, nội y, và vật dụng tứ sự, 
VW¿k 


-Bộ Tiểu Phẩm (Cullavagga) mô tả những hành sự khiến 
trách, hành sự chỉ dạy, hành sự xua đuổi, hành sự hòa giải, 
án treo trong việc không nhìn nhận tội, trong việc không 
sửa chữa lỗi, và trong việc không từ bỏ tà kiến ác, biệt 
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chúng, Tỳ kheo mi và hai bộ tăng già. 


3. Tập Yếu phân tích Giới Luật (Parivära) là một phụ lục 
của mười chín chương bao gồm các phần của bộ Phân Tích 
Giới Bốn (Suttavibhaga) và bộ Hợp Phần (Khandhakas). 
Dường như đây là một sự bổ sung sau đó, do một người 
Tích Lan (Sri Lanka) viết hay biên soạn. 


Bồ Tát Phật Âm (Buddhaghosa) đã soạn Bộ 
Samantapäsädikã (một bộ sớ giải về Luật Tỳ kheo), vào 
khoảng thế kỷ thứ năm, và ngài Pháp Hộ (Dhammapäla) 
cũng viết sớ giải sau đó một thế kỷ. Cả hai ngài Phật Âm 
(Buddhaghosa) và Pháp Hộ (Dhammapäla) dựa chủ yếu 
vào các bình luận cũ, được viết tại Chùa Đại Tự 
(Mahãvihãra) ở Tích Lan (Sri Lanka). Có vài sớ giải về 
Luật nữa được viết ra sau đó. 


Bộ Luật Đàm-vô-đdức (Dharmaguptaka vinaya) còn 
được gọi là Luật tứ phần bởi vì nó bao gồm sáu mươi cuốn 
được chia trong bốn phần. Nó cũng được chia thành ba loại: 


1. Phân tích Giới Bốn (Sũtravibhanga)là luật các tỳ kheo và 
Tỳ kheo m1. 


2. Hợp Phần (Skandha) gồm các vấn đề tu tập liên quan tăng 
già được sắp xếp thành hai mươi phẩm. Nội dung của nó 
tương tự như luật Hợp Phần (Khandhakas). 


3. Tập yếu (Parivara) là phụ lục, được biên soạn vào khoảng 
thế kỷ thứ ba trước Tây lịch. Nó bổ sung cho tập Phân tích 
Giới Bồn (Sũtravibhanga) và Hợp Phần (Skandha) và thảo 
luận về việc biên soạn luật (vinaya) của hai lần kiết tập đầu 
tiên và thứ hai. Tập yếu giảng giải những nghi ngờ, mô tả 
các hoàn cảnh bất thường liên quan đến các giới luật, và đề 
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cập đến các chủ đề thích hợp khác. 


Luật Căn Bản Nhất Thiết Hữu Bộ (Mũlasarvästiväda 
vinaya) 

gồm có bốn phần vinaya-ãgama, đã được dịch từ tiếng Phạn 
sang tiếng Tây Tạng như sau: 


I. Phẩm luật (Vinayavastu) tương ứng với Hợp Phần 
(Khandhaka) và bao gồm 17 phần: lễ xuất gia, lễ Uposatha 
(Bó Tát), lễ Tự Tứ (Paväranä), việc an cư mùa mưa, che 
tội, thuốc, y áo, y kathina, tranh chấp tại Kausambi, các lễ 
nghi, biện pháp kỷ luật, người, thay đổi nơi ở, bị biệt chúng, 
nơi ở và giường nằm, tranh chấp, và phân ly, v.v... 


2. Phân Tích Luật (Vinayavibhalga) kế các câu chuyện 
nguồn gốc giới Tỳ kheo (bhiksu) và Tỳ kheo ni (bhiksuni) 
được thành lập, giải thích chỉ tiết về mỗi giới luật và ngoại 
lệ. Nó tương ứng với bộ Phân Tích Luật bằng tiếng Pali 
(PälI Suttavibhanga). 


3. Bộ Tạp Luật (Vinayakrudrakavastu) bàn về những điều 
luật nhỏ của các Tỳ kheo và các Tỳ kheo n1. 


4. Các Vinayottaragrantha làm rõ những điêm sâu sắc và 
khó khăn của ba phân ở trên. 


Người Tây Tạng theo các sớ giải luật của các đạo sư Ân Độ 
như ngài Đức Quang (Gunaprabha) và Thích Ca Quang 
(Šãkyaprabha). Gunaprabha là một học giả Ấn Độ rất thông 
suốt kinh, luật và luận. Những sớ giải của ông như Kinh 
Luật (Vinaya Sitra) và Bách-Nhất-Yết-ma 
(Ekottarakarma$ataka) được sử dụng để nghiên cứu về giới 
luật nhà Phật. 
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Số lượng và ý nghĩa của giới luật trong ba bộ luật (vinaya) 
rất giống nhau, và sự khác biệt chỉ là nhỏ. Chăng hạn, bảy 
giới có liên quan đến cách mặc nội y trong bộ Căn Bản Nhất 
Thiết Hữu Bộ (Mnlasarvästivada) là được gộp vào một giới 
trong Luật Nguyên Thủy. 
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Số Giới Theo Mỗi Truyền Thống 


Bộ Luật Vinaya 


Giới Tỳ Kheo-Bhiksu 





Nguyên Thủy 
Đàm-vô-đức 


Căn Bản Nhất Thiết Hữu Bộ 


Giới Tỳ kheo ni-Bhiksum 





Nguyên Thủy 
Đàm-vô-đức 


Căn Bản Nhất Thiết Hữu Bộ 


227 
250 
253 


311 
348 
364 
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Nguyên Căn Bản Nhất Thiết Hữu 
Thủ . Bộ 
Phân Loại Số Giới Tỳ Kheo “* lpàm-vô-đức 
Ba-la-di (pãrajJika): Cự các hay khí 4 4 4 
Tăng tàn (sanghadisesa, 
sañghävasesa), Tăng-g1à-bà-th1-sa:tội 
nh 13 13 13 
nặng, còn cứu được 
Bất định (aniyata, aniyata): không 
nhất định là nặng hay nhẹ 
2 2 2 
Xả đọa (nIssagg1ya-päcittiya, 
nalIhsargika-päayattika), Ni-tát-kỳ Ba- 
`. . ẽ ốc 30 30 30 
dật-đê: tích tụ tứ vật dụng 
Đơn đọa (pãcittiya, šuddha- 
äyattika), Ba-dật-đề: phạm là đọa 
la ũ 92 90 90 
Hỗi quá (pãtidesaniya, 
pratidesaniya), Ba-la-đề-xa-ni: sám 
An 4 4 4 
hôi là tiêu tội 
Chúng học hay Học pháp (sekhiya, 
§aiksa), đột cát la: các oai nghi nhỏ 
trong đời sống T1 100 tấn 
Diệt tránh (adhikaranasamatha, adhI- 
karanašamatha), đột cát la: là bảy 
" : Ề: 


cách để chấm đứt sự bất hòa trong 
chúng. 
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GIÁ TRỊ CỦA TẬP THÊ TĂNG GIÀ 


Theo truyền thống Phạn (Sanskrit), quy y tăng bảo là bất cứ 
người nào, dù xuất gia hay tại gia, là người đã trực tiếp giác 
ngộ tánh Không. Tăng già (Sangha) là tập thê các bậc xuất 
gia hướng về thanh tịnh giải thoát tu viện có ít nhất có bốn 
vị xuất gia được đào tạo đầy đủ. Tăng già (saägha) đại diện 
cho Tăng bảo (Sangha Jewel), mặc dù không phải ai là tăng 
sĩ cũng đã đã trực tiếp giác ngộ tánh Không. Đề hoàn thành 
trách nhiệm của một tăng già (sañgha) thanh tịnh, tăng mi 
phải thực hiện ba bốn phận ở chùa- sám hối mỗi hai tuần, 
an cư kiết hạ cơn mưa, và tự tứ. 


Đức Phật cũng nói về " bốn hội chúng" (catuparisã, 
caturparsadäh) - cộng đoàn rộng lớn của Đức Phật, bao gồm 
các Tỳ kheo, Tỳ kheo ni được đào tạo đầy đủ và những Ưu 
bà tắc (Phật tử nam) và Ưu bà di (Phật tử nữ) đã quy y Tam 
bảo và giữ năm giới. Gọi một nhóm các Phật tử tại một đạo 
tràng là Tăng già (saägha) là sai, đặc biệt nêu người ta lầm 
tưởng rằng nhóm Phật tử này là Tăng bảo, một nơi quý báu 
để nương tựa. Vì lý do này, việc sử dụng từ salgha theo 
nghĩa truyền thống là cộng đồng tăng chúng trong tu viện, 
chứ không phải Phật tử. 


Lý do tăng già (sahgha) đã được tôn trọng và có giá trỊ trong 
suốt lịch sử là các tăng sĩ tu tập đạo đức thông qua việc thực 
hiện và tuân theo các giới luật Tỳ kheo (bhiksu) và Tỳ kheo 
ni (bhiksun]). 


Bởi vì các thành viên của Tăng già (saägha) sống một đời 
sống đơn giản và không có bị ràng buộc với các mối quan 
hệ của gia đình và không phải làm việc để nuôi gia đình, 
nên tăng chúng có nhiều thời gian hơn để học Pháp và hành 
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pháp. Như vậy, tăng già (sangha) đã chịu trách nhiệm chính 
trong việc duy trì mạng mạch của Đức Phật trong nhiều 
thiên niên kỷ bằng cách ghi nhớ, nghiên cứu, suy ngẫm, và 
thiền định về chúng, và bằng cách truyền dạy cho người 
khác. Các Phật tử thực hành cũng có đủ khả năng để làm 
điều này. Tuy nhiên, ngôi nhà của mỗi Phật tử có chức năng 
khác với chức năng của tu viện. Vai trò của nhà chùa là 
phục vụ trọn thời gian vào việc hoằng pháp. Khi chúng ta 
nghĩ về những tăng nỉ sinh sống cùng nhau trong ngôi chùa 
để cùng tu học và hành Pháp, chúng ta sẽ cảm thấy phấn 
khởi, lạc quan, hy vọng và mong muốn đi đến tu viện, ngôi 
chùa, hoặc đạo tràng để tu học cùng với tăng đoàn (sahgha). 


Tầm quan trọng của việc hoằng pháp là để Phật pháp được 
tồn tại cho các thế hệ tương lai. Truyền bá chánh pháp được 
giữ vững khi chúng ta tiếp tục nghiên cứu, giải thích và tu 
học Phật Pháp. Pháp chứng ngộ được duy trì tiếp tục khi 
mỗi người chúng ta hành pháp và thực hiện ý nghĩa của 
những lời dạy đó trong tâm trí của mình. Trong mối liên hệ 
này, Tăng già (sangha) là quan trọng, vì các vị tăng sĩ thực 
hành rộng rãi và trải nghiệm sâu về giới luật. Đây là nền 
tảng cho định và tuệ. 


Theo kinh điền, liệu học thuyết Phật giáo có phát triển ở nơi 
nào đó được xác định bởi sự hiện diện của bốn chúng, sẽ 
tạo ra "một đạo tràng". Sự tồn tại của tập thể tăng đoàn thực 
hành giới luật (vinaya), cụ thể bằng cách thực hiện tam vô 
lậu học, rất quan trọng để làm cho Phật giáo trở thành một 
truyền thống thanh tịnh sống động trong xã hội. Mặc dù một 
cá nhân có thể thực hành tốt và được giác ngộ sâu, điều này 
không tạo thành sự hưng thịnh của một học thuyết ở một 
nƠI. 
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Lợi ích lớn trong việc trở thành một tăng đoàn sẽ phát triển 
tự nhiên từ sự quán chiếu sâu sắc về các giáo lý cơ bản của 
Phật giáo. Như là kết quả của pháp quán từ bi và nhân 
duyên, người ta trở nên quan tâm đến bản chất của tâm, đưa 
đến sự đánh giá cao về các học thuyết của tánh không, tái 
sanh và nghiệp. 


Điều này dẫn đến sự hiểu biết về khả năng đạt được giải 
thoát. Khi chúng ta tin chắc về khả năng này, chúng ta sẽ từ 
bỏ lối sống cũ một cách tự nhiên để sống một cuộc sống 
giới hạnh theo các giới luật đạo đức. Từ đó có thể dẫn đến 
việc xin thọ giới xuất gia. Đức Phật đã giải thích động cơ 
chân chính để thọ giới (MN 209: 2) như sau: 


Ở đây, một người từ bỏ đời sống gia đình đề sống đời không 
gia đình đã suy ngẫm như sau, "Tôi là nạn nhân của sanh, 
lão, bịnh và chết, sầu, bi, khổ, ưu, và não. Tôi là một nạn 
nhân của khổ (dukkha), một con mỗi củakhổ (dukkha). 
Chắc chắn sự diệt tận của toàn bộ khổ này có thê được đạt 
được. " 


Đức Phật thành lập tăng đoàn cho một mục đích là để vượt 
qua những phiền não; chúng ta cần trí tuệ đúng như thật, 
duy trì một quan điểm như vậy, chánh niệm là điều cần 
thiết. Đề có thiền định, chánh niệm và tỉnh thức sâu sắc, 
chúng ta cần thiết phải rèn luyện giới đức. Giới của các tu 
sĩ nghiêm khắc hơn Phật tử tại gia và do đó có hiệu quả hơn 
trong việc tu tập và làm chủ tâm. 


Cuộc sống gia đình của một cư sĩ có thể có nhiều màu sắc 
hơn, nhưng đời sống tu viện sẽ ôn định hơn. Mặc dù sẽ có 
nhiều khó khăn và đòi hỏi phải từ bỏ quan hệ tình dục, vv..., 
thì có những lợi ích an lạc ngay trong cuộc đời này. Cách 
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sông tu hành được ca ngợi bởi vì nó có liên quan trực tiêp 
đên việc phát triên tam vô lậu học (giới, định, tuệ). 


Được tam vô lậu học này rất quan trọng, vì sẽ ít người nghĩ 
sai rằng đời sống tu viện đã lỗi thời hoặc không liên quan 
đến thời hiện đại. Đạo sư của chúng ta là Đức Phật Thích 
Ca (Buddha Šãkyamuni) là một tăng sĩ. Đức Phật đã sống 
như một tu sĩ từ khi ngài rời cung điện cho đến khi nhập 
Niết Bàn - hơn năm mươi năm. Sự tu tập về giới hạnh và 
đời sống tăng đoàn của ngài là những biêu hiện tự nhiên của 
sự thanh tịnh tinh khiết trong tâm trí của ngài. Vì vậy, nhiều 
bậc thầy vĩ đại của Phật giáo cũng đã sống theo cách này, 
và những mẫu cuộc đời của các ngài đã truyền đạt cho 
chúng ta tầm quan trọng và lợi ích của đời sống tăng đoàn. 


Tuy nhiên, đời sống tăng đoàn không phải thích hợp cho tất 
cả mọi người. Người ta phải chọn lỗi sống phù hợp nhất 
cho bản thân họ và tự tin vào khả năng thực hành của mình. 
Một Phật tử thuần tâm tu tập luyện tỉnh thần có thê đạt 
được chứng ngộ cao. Marpa và đệ tử của ngài Milarepa đã 
đánh giá cao các vị hành giả, thiền sinh và đạo sư tại gia. 


Thực hiện mục đích của tắng đoàn 


Đức Phật mô tả cuộc sống của một tu sĩ như thế nào (DN 
2:42) 


Sau khi ra khỏi (đời sống trần thế đề theo đời sống không 
nhà của người Tăng sĩ trong Tăng đoàn), vị ấy giữ các giới 
luật, kiên định giữ hành vi đạo đức đúng đắn, thấy nguy cơ 
trong những sai lầm nhỏ nhất, quan sát những lời nguyện 
mà vị tăng sĩ hứa giữ gìn thân, khẩu và ý của mình, thành 
tâm để biến cuộc sống trở nên thanh tịnh và khéo léo, hoàn 
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thiện trong cách ứng xử đạo đức, giới hạnh, sáu căn được 
hộ trì, có khả năng thức tĩnh và cân mẫn. 


Đề nhận giới luật tu sĩ, một người phải được thúc đây bởi 
sự từ bỏ khát vọng thoát khỏi luân hồi (samsara) và đạt được 
giải thoát. Tuy nhiên, một số người xuất gia với nhiều động 
cơ thế gian hơn. Kết quả là một số tăng đoàn có những 
người tăng sĩ tu tập chân chính, trong khi những nơi khác 
thì không. Sẽ tốt hơn nếu những vị ấy nên hoàn tục trở lại 
cuộc sống trần thế và làm những Phật tử tại gia thuần thành. 
Tôi tin rằng cần nhắn mạnh điều cần thiết về chất lượng của 
các tu sĩ hơn là số lượng. 


Một bước nữa là sẽ lọc những Tăng sĩ cân thận hơn và đảm 
bảo rằng Tăng sĩ sau khi xuất gia được đào tạo và hướng 
dẫn đúng đắn từ những đạo sư trí tuệ. 


Đắp y và cạo đầu không đủ để trở thành vị tăng sĩ, vị ấy 
phải giữ giới thanh tịnh. Nhận lễ cúng dường nhưng không 
giữ các giới luật sẽ hủy hoại nghiệp và khi nghiệp xấu chín 
muôi sẽ tái sinh trong cảnh giới bất hạnh. Bài sớ giải về 
Tăng Chi Bộ kinh giải thích bốn cách thọ hưởng dùng tứ sự 
(thực phẩm, quần áo, chỗ ở và thuốc men). 


¡.Thọ hưởng như tên trộm: nếu vị tăng vi phạm giới luật, có 
hành vi kém đạo đức, nhưng vẫn sử dụng các vật dụng cần 
thiết do thí chủ cúng dường, điều này giống như ăn cắp vì 
những điều kiện tiên quyết để nhận cúng dường là tu hành 
nghiêm chỉnh đề thí chủ có phước. 


1. Thọ hưởng như món nợ là nếu vị tăng sĩ có hành vi đúng 
đắn, giữ giới, hưởng thọ cúng đường mà không quán chiếu 
lòng tốt, tâm quảng đại, hồi hướng công đức đến thí chủ 
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hiến tặng cho việc cúng dường. Vị Tăng sĩ này không hoàn 
thành tâm nguyện của thí chủ. 


iii.Thọ hưởng như một sự nối tiếp là các bậc thầy thọ hưởng 
vật cúng đường để tiếp nối con đường trở thành bậc thánh, 
giống như họ đang sử dụng di sản mà sau này sẽ trở thành 
của họ. 


1v. Thọ hưởng như người chủ là như bậc thánh A-la-hán như 
một chủ sở hữu là sử dụng các vật cúng dường. Vì các ngải 
đã tận diệt được tất cả các lậu hoặc và đã hoàn thành mục 
tiêu giải thoát, thì những sản phẩm cúng dường xứng đáng 
là của họ, xứng đáng thọ nhận. 


Như Đức Phật chỉ ra (MN. 29: 2), một số người có thê bắt 
đầu cuộc đời của họ như là một tăng sĩ với những động lực 
chân thành nhưng sau đó bị phá hoại bởi tám điều cám dỗ 
giống người đời. Họ trở nên nhận cúng dường và tôn trọng, 
điều này dẫn họ đến tự ca ngợi tôn vinh mình và chê bai 
người khác. Do say mê với sự gia tăng về vật chất và tiếng 
tăm, họ sinh lòng tự mãn và buông lung câu thả, sống trong 
đau khổ và tạo ra những nguyên nhân cho những đau khổ 
trong tương lai. 


Những vị khác thực hành đạo đức tốt nhưng kiêu ngạo, ca 
ngợi chính mình cho việc g1ữ giới luật thanh tịnh và chê bai 
người khác vì buông lung câu thả. Kiêu ngạo như vậy làm 
cho họ trở nên tự mãn và buông lung trong việc phát triển 
các nhân đức khác. Tương tự như thế, các tu sĩ có thể đạt 
được sự thanh thản hoặc trải nghiệm sự giải thoát ngăn ngủi 
với thiền quán sâu sắc. Thiếu thức tỉnh nội tâm, họ trở nên 
chấp thủ và khao khát về sự thành đạt của họ và do đó mất 
năng lượng, trở nên tự mãn, và không hoàn thành mục đích 
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tâm linh của họ. Do đó, điều quan trọng là phải luôn luôn 
khiêm tốn và tập trung vào những thành tựu cuối cùng của 
giải thoát và giác tỉnh hoàn toàn. 


Vị tăng sĩ phải liên tục tăng cường ý chí của mình đề từ bỏ 
tám điều cám dỗ giống thế gian và khổ (duhkha) để đạt 
được giải thoát. Là tăng sĩ, nhiệm vụ của chúng ta là học 
hỏi, suy gầm trầm tư, và thiền định về những giáo lý sâu sắc 
của Đức Phật càng nhiều càng tốt. 


Đề làm điều đó, chúng ta nên dạy, dịch, viết, và hướng dẫn 
người khác trong thực tập đề Pháp có thể tồn tại lâu trong 
thế giới của chúng ta. Nếu vị tăng sĩ không hoàn hảo, và 
chúng ta có thê thấy vị ấy cư xử theo cách không thích hợp. 
Lúc đó, chúng ta nên cố gắng hết sức để giúp vị này sửa 
hành vi của vị ấy. Nhưng chúng ta không được đề cho hành 
vi xấu của một cá nhân khiến chúng ta mất niềm tin vào 
toàn bộ tăng già (sañgha). Chúng ta nên tránh bị chỉ trích 
tất cả tăng sĩ trong tăng đoàn, vi chỉ dựa trên hành vi phi 
đạo đức của một vị. 


Thầy, Tu sĩ & Giáo thọ. (Monastic, Priest and Lay teachers) 


Ở Tây Tạng, có hai cộng đồng: "trăng" và “nâu sẵm”. Màu 
trắng dùng để chỉ các Phật tử, bởi vì họ mặc quân áo trắng 
phổ biến cho Phật tử tại gia. Mặc dù họ không theo các hình 
thức bên ngoài của đời sống xuất gia, chăng hạn như cạo 
đầu, họ tuân giữ năm giới cũng như Bồ Tát giới và tu luyện 
theo mật giáo (Tantric). Y nâu sậm là đời sống độc thân và 
tuân theo sự kiềm chế đạo đức giới luật của các tu viện. Bên 
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ngoài, các ngài choàng một tâm y màu. 


Ở Tây Tạng, cả hai cộng đồng này đã thực hành theo hướng 
rõ ràng như vậy. Tuy nhiên, hôm nay chúng ta tìm thấy có 
một nhóm những người không ở trong trong hai cộng đồng 
trên. Chúng ta thấy các tu sĩ đã mặc quân áo tại gia Và các 
Phật tử tại gia đắp y nâu sẫm. Công chúng bối rối và hỏi, 
"Người này trông giống như một tu sĩ nhưng lại có vợ và 
mặc đồ trang sức. Làm thế nào?" Ngay cả chúng tôi cũng 
bối rối khi nhìn thấy những người này! 


Đây cũng là một vấn đề trong cộng đồng Phật giáo quốc tế 
nói chung. Nhiều người trở nên bối rối khi không thể xác 
định rõ ràng tình trạng của tăng và tục: người này là một tu 
sĩ, một thầy giáo tại gia, một tăng sĩ? Bây giờ chúng tôi có 
thể trông đợi từ những vị tu tập khác nhau này cái gì nếu 
không thể phân biệt giữa họ? 


Danh hiệu gây nhằm lẫn. Từ khi lễ thọ giới (prãtimoksa) 
không có ở Nhật Bản, giáo sĩ Nhật Bản thường kết hôn. Tôi 
khuyên các tăng sĩ kết hôn đã lập gia đình của tất cả các 
truyền thống Phật giáo được gọi là giáo sĩ. Tôi nghe nói 
rằng Tổ chức Thế giới Hiệp Hội Phật Giáo Thế giới đề cập 
đến những vị tăng có thọ giới (vinaya) là "Thượng Tọa" 
(Venerable) và những người được kết hôn là giáo sĩ 
(Reverend). Điều này rất hữu ích. 


về trang phục, sẽ tốt hơn nếu các tu sĩ, giáo sĩ, và Phật tử 
có các trang phục đặc biệt riêng của mình. Nhiều lần tôi đã 
yêu cầu thầy giáo tại gia theo truyền thống Tây Tạng mặc 
trang phục dành cho người cư sĩ của Tây Tạng hoặc phương 
Tây là y dưới màu trăng và khăn choàng trên màu trắng với 
vài vạch màu nâu đỏ. Bằng cách này, mọi người sẽ biết rằng 
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họ không phải là tăng sĩ và sẽ có thể liên hệ với họ theo 
cách đó. 


Tuy nhiên, nhiều người trong số này tiếp tục đắp trông 
giống như y tăng sĩ. Chúng tôi bất lực, không có thể làm 
được về điều này. 


Vị tăng sĩ phải đắp y, trừ khi có một số tình trạng trong công 
việc nguy hiểm phải không đắp y. Ví dụ như nếu họ đang 
làm công việc thủ công, tránh dơ y, cháy y... 


TU VIỆN TÂY TẠNG VÀ TU VIỆN CỦA CÁC 
TRUYÉN THÓNG KHÁC 


Tăng Sĩ Tây Tạng và một số tăng sĩ theo truyền thống khác 
như Nguyên Thủy (Theraväda) Đàm-vô-đức 
(Dharmaguptaka), và Căn Bản Nhất Thiết Hữu Bộ 
(Mũlasarvästiväada) không ăn sau trưa, và nhiều tu sĩ 
Nguyên Thủy thường đi khất thực sẽ không nhận tiền cúng 
dường. Đây thật là điều tuyệt vời. Do phần lớn dân chúng 
Tây Tạng đều là tăng sĩ thọ giới, việc không nhận tiền này 
sẽ ngăn chặn nhiều điều tiêu cực xảy ra. 


Trước năm 1959, khoảng một phần tư dân số nam giới ở 
Tây Tạng là nhà sư. Ở Tây Tạng và bây giờ ở Ấn Độ, một 
số tu viện có hàng ngàn nhà sư và bằng sỉ số của cư dân ở 
các thị trấn nhỏ. Những tu viện lớn này cũng là những 
trường học có chương trình học toàn thời gian kéo dải 
khoảng 20 năm và bao gồm các bài giảng, học thuộc lòng, 
tranh luận, tụng giới (vinaya), nghiên cứu cá nhân, và các 
buổi lễ tập thể. Nhiều thanh niên trẻ trai tham gia các tu 
viện, nhiều trẻ em và thanh thiếu niên đang học thuộc lòng 
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và tu học, những tu viện này đầy những hoạt động tích cực. 
Các nhà sư lớn tuổi đi đến những nơi xa để thiền định cho 
khỏi bị xáo trộn loạn động. 


Truyền thống tranh luận (debate) bắt nguồn từ Ấn Độ cổ 
đại. Chính Đức Phật đã tranh luận về các nguyên lý triết học 
với các sa môn (šramana) và người Bà la môn (Brahman) 
thời đó. Trong những thế kỷ sau này, các trường đại học 
Phật giáo lớn của Ấn Độ đã sử dụng tranh luận như một 
công cụ học tập và thiết lập tính hiệu lực trong giáo lý của 
Đức Phật khi được các học giả không phải là Phật giáo 
thách thức kiến thức. Phật giáo Tây Tạng đã tiếp tục truyền 
thống này. 


Một yêu tố then chốt trong cuộc tranh luận là có một số 
lượng lớn các tu sĩ đang chia sẻ những ý tưởng đa dạng của 
họ. Với dân số đông đảo tại các tu viện lớn này, người dân 
địa phương không thể cống hiến thực phẩm hàng ngày, và 
đường phố sẽ bị kẹt với hàng ngàn tu sĩ đi khất thực! Trong 
khi Phật tử cúng đường thực phẩm cho các tu viện, sẽ cảm 
thấy khó khăn khi nấu cho cả hàng ngàn, vì vậy nhiều nhà 
sư phải chia nhóm, để đích thân nấu các bữa ăn trong tu 
viện. Điều này đòi hỏi việc mua và nấu thức ăn của chính 
họ, đòi hỏi phải có tịnh tài. 

Tuy nhiên, ở Tây Tạng và trong những năm đầu lưu vong ở 
Ấn Độ, một số nhà sư tiếp tục học tập, nghiên cứu và thực 
hành với bụng của họ chỉ có một nửa phần ăn. Tôi biết một 
số nhà sư xuất sắc hiện nay là Đạo sư đã sông như thế ấy. 
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Thử thách cho các Tăng sĩ Phương Tây 


Tình hình đối với các tu sĩ phương Tây trong truyền thống 
Tây Tạng là đặc biệt khó khăn, vì ít có các tu viện được 
thành lập ở phương Tây và sống ở Ân Độ với nhiều khó 
khăn về thị thực visas, sức khoẻ và ngôn ngữ. Một số đạo 
sư không sàng lọc và chuẩn bị cho các tăng sĩ phương Tây 
trước khi xuất gia hoặc đào tạo thích hợp cho họ sau đó, và 
tăng sĩ phương Tây gặp khó khăn về tài chính. Trong một 
cuộc hội nghị với các tăng sĩ Phật giáo phương Tây vào 
năm 1993, một số tu sĩ phương Tây đã nói với tôi về những 
khó khăn mà họ phải đối mặt, và chúng tôi không thể 
không khóc. 
Chúng ta phải nghĩ làm thế nào để cải thiện tình trạng này. 
Giải pháp tốt nhất là đề các tu sĩ phương Tây thành lập các 
tu viện và phát triển các chương trình đào tạo của họ. Người 
Tây Tạng sẽ giúp đỡ trong khả năng từ phía chúng tôi. 


Chúng tôi đánh giá cao phương pháp tiếp cận dần dần trong 
nhiều tu viện, nơi các tăng sĩ trải qua nhiều giai đoạn trước 
khi thọ giới cụ túc. Điều này cho tăng sĩ thêm thời gian để 
suy nghĩ về đời sống tu viện và quán sát xem nó có phù hợp 
với họ hay không. Tương tự, tăng đoàn có cơ hội để quan 
sát sự phù hợp của từng tăng sĩ. 


Tôi khuyên khích những người phương Tây xem tu sĩ sống 
trong một tu viện như là người cư sĩ tại gia thực tập trong 
một thời gian để họ có thể trải nghiệm cuộc sống và thực 
hành theo cách này. Nếu điều này hợp với họ, họ có thể từ 
từ tiến hành giữ các giới luật từ thấp lên cao và có thê điều 
chỉnh cho từng mức độ trước khi thực hiện quyết tâm sâu 
hơn. 
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Nên sống chung với các tu sĩ khác — dù họ là đạo sư, bạn 
đạo, hay học trò của chúng ta — đều có giá trị. Mặc dù các 
tu viện ở phương Tây hiện nay hiếm hoi, hy vọng sẽ có 
nhiều tu viện được thành lập trong tương lai. Những Tăng 
sĩ nào không sống trong một cộng đồng Tăng già thì nên 
tạo dựng với những bạn đạo cùng giới phẩm, quan điểm, lý 
tưởng giải thoát, và có gắng tiếp xúc với các tụ sĩ sống Ở 
những nơi khác. Lúc đó, họ có thê thảo luận về Phật Pháp 
và những thách thức mà họ phải đối mặt. 


Người Nữ được Thọ Cụ Túc Giới 


Trong những năm qua, tôi đã nói nhiều lần về việc giới cụ 
túc Tỳ kheo ni (bhiksunï) và bày tỏ ước muốn của tôi hy 
vọng rằng việc truyền giới này sẽ được ban cho trong 
truyền thống Căn Bản Nhất Thiết Hữu Bộ (Mũla- 
Sarvästivada vinaya) của chúng ta. Khi ngài Tịch Hộ 
(Šãntaraksita) đưa dòng truyền thừa của vị Tỳ kheo vào 
Tây Tạng khoảng thế kỷ thứ tám, thật không may mắn khi 
ngài đã không mang theo luôn giới phẩm tỳ-kheo-ni 
(bhiksunis), và do đó sự tấn phong bhiksunï không bao giờ 
được bắt nguồn từ Tây Tạng. Tuy nhiên, Thầy của chúng 
ta, chính Đức Phật, đã thiết lập giới đoàn tỳ kheo nỉ 
(bhiksuni) trong cuộc đời của ngài, đồng thời khẳng định 
khả năng của người nữ có thê đạt giải thoát và giác thức 
hoàn toàn. 
Đức Phật cũng bày tỏ ước muốn tổ chức bốn chúng đề tồn 
tại và nói răng bốn chúng này hòa hợp thực hành Phật pháp, 
sẽ làm cho lời dạy của Ngài kéo đài lâu hơn trong thế giới 
này. Vì tất cả những lý do này, điều quan trọng là bhiksuns 
đã tồn tại trong cộng đồng Tây Tạng của chúng ta. Điều này 
trở thành hiện thực bây giờ, khi chất lượng giáo dục của các 
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Sư cô, Ni sư đã được cải thiện rất nhiều. Bây giờ chúng ta 
thấy nhiều Ni sư trở thành những học giả giỏi; Một số Sư 
cô đã nhận được bằng cấp tiến sĩ (geshema), có nghĩa là họ 
nắm vững triết học Phật giáo. 


Bắt cứ nơi nào tôi đi trên thế giới, tôi thấy nhiều nữ Phật tử; 
Ở nhiều nơi, họ còn nhiều hơn cả nam giới. Vì thế, phụ nữ 
có quyền đúng đắn tiếp cận với những trách nhiệm và đặc 
ân cho việc thọ giới cụ túc này. Là một cá nhân riêng rẽ, tôi 
không có thẩm quyên tổ chức việc tắn phong bhiksunT trong 
cộng đồng Tây Tạng. Đây là một vấn đề mà tăng đoàn 
(sangha) tập thể phải quyết định. Trong nhiều năm nay, tôi 
đã đề nghị có một cuộc gặp gỡ quốc tế về tăng già (sanga) 
để quyết định vấn đề này. Để chuẩn bị cho điều đó, sẽ tốt 
nếu các vị Tỳ kheo Tây Tạng đều đồng ý về một phương 
cách để truyền giới tỳ kheoni (bhiksuni) thuộc hệ phái Luật 
Căn Bản Nhất thiết hữu bộ (Mũlasarvästiväda). Tôi vui 
mừng nhận thấy sự hỗ trợ này từ nhiều người gốc Tây Tạng. 


Tôi cũng đã chia sẻ vài tài liệu về luật với các nhà lãnh đạo 
Phật giáo Lào và Thái Lan. Chúng tôi sẽ có một cuộc thảo 
luận nghiêm túc, và tôi hoàn toàn chắc chắn một số thỏa 
thuận sẽ đạt được cuối cùng. 


Chúng tôi, những người Tây Tạng, rất may mắn khi sau 
cuộc sát hại của Vua Langtela vào thế kỷ thứ chín, chúng 
tôi đã có thể phục hồi dòng truyền thừa tỳ kheo (bhiksu) 
đang trên bờ vực tuyệt diệt ở Tây Tạng. 


Kết quả là rất nhiều nam Phật tử đã có thê lắng nghe và suy 
gẫm Pháp như các tu sĩ được đào tạo đầy đủ, và điều đó đã 
đem lại lợi ích cho xã hội Tây Tạng cũng như thê giới. Do 
đó, chúng ta hãy cô gắng hết sức để nghiên cứu vấn đề này 
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và tìm ra một phương pháp để thiết lập tăng đoàn ni giới 
(bhiksunï sañgha) nữa. Ở các quốc gia hiện đang có sự tấn 
phong của bhiksui, chăng hạn như Đài Loan, Hàn Quốc và 
Việt Nam, bhiksums lợi ích cho Pháp và xã hội theo nhiều 
cách. Gần đây, giới đàn Tỳ kheo ni đã được khôi phục lại ở 
Tích Lan có gần 1000 ngàn Tỳ kheo ni được thọ vào năm 
2014 và hiện nay có một số Tỳ kheo ni ở Thái Lan. 


Cơ hội bình đẳng trong việc thọ giới là rất quan trọng. Trích 
dẫn các đoạn trong vinaya, một số giới sư Tây Tạng cho 
rằng trong những trường hợp đặc biệt, việc truyền giới chỉ 
do tăng đoàn (bhiksu sanñgha) đơn độc thực hiện cũng có giá 
trị. Những trường hợp đặc biệt này bao gồm một nơi mà các 
Tỳ kheo ni không có mặt đề thọ giới, vì không có bhiksuns 
cư trú trong khu vực đó hoặc vì nó quá nguy hiểm đối với 
các bhiksunis đề đi đến nơi đó. Giới sư trước đây và đương 
đại trong cộng đồng Trung Quốc cũng đồng ý với điều này. 


Trong khi đó, một số nữ tu theo Phật giáo Tây Tạng đã nhận 
được sự tấn phong bhiksunmT theo Luật Đàm Vô Đức 
(Dharmaguptaka vinaya) của tăng đoàn (sanghas) của 
Trung Hoa, Việt Nam, hoặc Hàn Quốc. Chúng ta nhận ra 
các sư cô là bhiksunïs. Tôi khuyến khích họ thực hiện ba 
hoạt động chính của tăng già (sangha) với nhau. 


Ngoài việc giới thiệu thọ giới bhiksunT, bhiksur1s cũng phải 
trở thành đối tượng tôn kính. Do đó, chúng ta phải xem xét 
các đoạn văn trong các văn bản kinh Phật cũng như các thái 
độ và thực tiễn trong cộng đồng của chúng ta có định hướng 
chống lại phụ nữ. Đức Phật muốn sañpha của mình để phù 
hợp với nhiều nền văn hoá của thời đại. Là tăng đoàn, chúng 
ta cũng phải làm điều này trong thế kỷ 21. Vì xã hội hiện 
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đại, cũng như Liên hiệp quốc, nhân mạnh tầm quan trọng 
của bình đẳng giới và tôn trọng phụ nữ, chúng ta, những 
người con Phật, cũng phải làm như vậy. 


Lời Khuyên cho Tăng Sĩ 
Bây giờ tôi muốn nói đến những người tăng sĩ. Vì chúng ta 
đã có được cuộc sống con người quý báu với mọi điều kiện 
thuận lợi cho việc hành Pháp, bây giờ là thời gian để ngăn 
chặn khổ đau của luân hồi (samsãra). Hãy dành thời gian và 
cơ hội để hành Pháp mà tu viện đã tạo cơ hội cung cấp cho 
chúng ta, chúng ta phải làm hết sức mình đề từ bỏ các hoạt 
động không cần thiết đề chỉ lo tu đưỡng. Là một tăng sĩ, 
thực hành quan trọng nhất của chúng ta là từ bỏ phiền não. 
Đời sống tăng sĩ không gì hơn là tuân thủ giới luật. Đề giữ 
giới, chúng ta phải quán chiếu tâm của chúng ta và đối đầu 
và tránh những phiền não. Đề làm được điều này, Đức Phật 
khuyên chúng ta nên sống ấn dật. Sự tách biệt không có 
nghĩa là đơn giản chỉ sống một mình ở một nơi xa xôi. Ý 
nghĩa sâu xa hơn của sự tách biệt là tách rời khỏi những 
phiền não, những hành động phá hoại và tám điều hấp dẫn 
của thế gian. Sự tách biệt khỏi ngã và vô minh là tốt nhất. 
Sự tách rời như vậy đòi hỏi sự phát triển trí tuệ và nhận thức 
sâu sắc và huấn luyện tâm trí của chúng ta kiên nhẫn và tinh 
tấn vượt thời gian. 


Chúng ta có nhiều giới luật bởi lẽ chúng ta là những con 
người không hoàn hảo, đang phụ thuộc vào tinh thần của 
chúng ta. Một cách tự nhiên, khi chúng ta phạm sai lầm, 
chúng ta không được đối xử nhẹ nhàng. Khi chúng ta vi 
phạm một giới luật, chúng ta phải phơi bày nó và sử dụng 
các phương pháp giảng dạy trong luật (vinaya) để sám hối, 
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tịnh hóa nghiệp ác phá hoại và phạm giới. Việc vi phạm các 
giới trọng sẽ dẫn đến việc mất giới thê, vì vậy chúng ta phải 
đặc biệt cần thận đề tránh điều đó. Do mỗi người quyết tâm 
trở thành tu sĩ, nên chúng ta được thọ giới, chúng ta phải 
chân thành giữ giới. Nếu chúng ta đắp y nhưng hành vi của 
chúng ta không tốt, cộng đồng Phật tử tại gia sẽ mắt sự tôn 
trọng đối với Tăng già (sañgha). Điều đó sẽ rất buồn. Vì 
vậy, vị tăng sĩ phải thực hành tốt và làm cho mình thành 
những đối tượng xứng đáng được tôn trọng. 


Tăng sĩ giúp đỡ lẫn nhau đề phát triển trong Pháp bằng cách 
cho và nhận sự khen thưởng. Khi một tăng sĩ hành động sai 
lầm, nhưng không thừa nhận lỗi của mình, với động cơ từ 
bi chúng ta nên khuyên vị ấy để vị ấy có thê điều chỉnh cách 
của mình. 


Khi chúng ta nhận lãnh sự khiến trách, chúng ta phải lắng 
nghe một cách trân trọng và quán chiếu những lời dạy của 
các bậc trưởng thượng về kinh nghiệm giữ giới luật. Bướng 
binh và không nghe đến lời khuyên của Đức Phật hay lời 
khuyên của tăng đoàn (sañgha) sẽ tạo ra rất nhiều trở ngại 
cho việc tu tập của chúng ta. Khi nhận sự nhắc nhở với tâm 
khiêm tốn và lòng biết ơn sẽ giúp chúng ta tiễn nhanh trong 
Pháp. 


Cho dù chúng ta được thọ giới hay chưa thọ giới, điều quan 
trọng, đánh giá cao là tính đơn giản trong cuộc sống nhà 
chùa với giới luật. Đánh giá cao giá trị của đời sống nhà 
chùa sẽ giúp chúng ta có tiềm năng được tấn phong và thọ 
giới trong tương lai. 
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Niềm vui trong Giới luật 


Đê diễn tả một cách ngăn gọn sự tôn trọng kỷ luật nhà chùa 
của tôi, tôi muôn chia sẻ với bạn vài câu tôi viêt năm 1973, 


“Niềm vui của Giới Biệt Giải Thoát (Prãtimoksa)". 
Chúng ta may mắn những người theo 
Một đạo sư tỗi cao của chúng ta, bậc hoàn hảo: 
Điều này đang trở thành hiện thực nếu chúng ta có thể gia 
nhập với lòng tin tuyệt đối vào giới luật. 


Bên ngoài trong sáng, bên trong trong sáng, 

Sẽ hữu ích và an lạc, cả ở đây và xa hơn, 

Là thuốc hay cho cả bản thân và người khác, tuyệt diệu! 
Chúng ta đã gặp nhau trên con đường giác ngộ của Đức 
Thế Tôn! 


Mặc dù khó khăn, chúng ta đã gặp phải nó một lần; 
Những người nắm bắt nó thậm chí còn ít hơn. 

Với quyết tâm vững chắc trong trải tìm của chúng ta, hãy 
quán chiếu các hạnh thanh tịnh bằng mọi phương tiện có 
thể. 


Vượt qua mọi nghỉ ngờ, giới luật này đã chỉnh phục những 
nỗi phiển muộn cực đoan; 

Thậm chỉ cả các khổ đau rong cuộc sống của các chủ hộ 
Những gì cân phải đê cập đến rằng giới Phật sẽ làm giảm 
đau khổ luôn? 

Trí tuệ tối cao của tâm bô đề (bodhicita) cuộc sống của 


con đường dẫn tới Bồ Tát hạnh. 
Thiên định như sự kết hợp của khinh an và trí tuệ sâu sắc, 
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Những gì sẽ thoát ra được do giữ giới này? 


Con đường sâu sắc kỳ diệu của mật tông, 

Phương pháp đề nhận ra sự vô ngã với mức độ tỉnh tế 
nhất của tỉnh thân đó cũng vậy, được thành lập trên giới 
luật này. 


Trạng thải của một vị phát, 

Là sự hiệp nhất không thể tách rời của từ bỉ và tánh 
không, 

Emaho! Con đường nhanh nhất dẫn đến đạo lộ đó. 

Điêu đó, cũng vậy, dựa vào giới luật này mà nó thành tựu. 


Do đó, vị tăng sĩ có tuệ, 

đừng coi thường hoặc coi nhẹ giới biệt giải thoát 
(praiimoksa), 

Bắt nguồn từ kinh của các bậc thánh Thanh Văn 
(sravaka). 


Biết rằng giới được ca ngợi là nên tảng và gốc rễ của mọi 
học thuyết. 

Phần đấu để giữ gìn giới tốt, 

được hỗ trợ bởi nghiên cứu và phân tích. 

Với chánh niệm, nhận thức sâu sắc, và tận tâm. 


Giới bảo vệ chúng ta tốt với nỗ lực tôi đa 
Khiên ta được hoàn hảo và tôn trọng; 


Không nên thở ơ và buông lụng phạm giới, 
Chánh niệm với nguôn gốc của xây dựng nhân cách lối. 
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Bồ Tát và các Giới Mật tông (Tantrie) 


Những người thực hành Bồ Tát thừa nguyện giữ giới với 
mong muốn đạt được giác ngộ hoàn toàn, vì lợi ích cho số 
đông. Các giới luật bồ tát tập trung vào việc làm giảm cái 
tôi (ngã) bởi lẽ đó là điều cản trợ chính để tạo tâm bồ đề 
(bodhicitta) và hạnh dấn thân vào Bồ Tát hạnh. Có nhiều 
phiên bản giới khác nhau của các Bồ Tát được tìm thấy 
trong Phật giáo Tây Tạng, Trung Quốc và Nhật Bản. 


Giới Mật tông (tantric) được thực hiện với động lực mạnh 
mẽ của tâm bồ đề (bodhicitta), muốn đạt được giác ngộ 
hoàn toàn một cách nhanh chóng để có thể có lợi cho chúng 
sinh sớm hơn. Nó bao gồm mười bốn giới, tám giới trọng, 
và các giới luật khác. Mục đích chính của giới là giúp làm 
giảm quan điểm nhị nguyên, nhưng củng cố làm mạnh tất 
cả các hình thái đạo đức, bằng cách cắm chỉ trích giới luật 
(prãtimoksa) và bô tát (bodhisattva), khinh chê giáo pháp, 
và từ bỏ tình thương và tâm bồ đề (bodhicitta). 


Không giống như các giới luật (prãtimoksa) tập trung vào 
thân và khẩu, Bồ tát và giới Mật tông (Tantric) nhắn mạnh 
đến hành vi đạo đức ở mức độ tâm ý. Ở đây động lực là 
quan trọng nhất. Điều này có nghĩa là nêu động lực của 
chúng ta là tinh khiết, chúng ta có thể biến đổi mọi hành 
động vào Pháp.Tuy nhiên, điều này không cho chúng ta 
giấy phép để hợp lý hóa hành động ích kỷ của ngã và phi 
đạo đức bằng cách giả dối nói rằng "động lực của tôi là từ 
bị bác ái”. 


Giới nhân mạnh việc giảm bót sự chấp thủ dính mắc, do đó 
các tăng sĩ không được chạm vào vàng bạc hay những thứ 
quý giá. Các giới luật Bồ tát, giả định có một sự kiểm soát 
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tâm tốt về chấp trước và nhắn mạnh đến phúc lợi của người 
khác, chỉ rõ rằng người cúng dường sẽ bị tốn thương nếu 
chúng ta từ chối món quà bằng tịnh tài của họ. Trong trường 
hợp đó, chúng ta nên chấp nhận tiền và sau đó sử dụng nó 
để làm lợi cho người khác. Mặc dù những hành động này 
bề ngoài có vẻ mâu thuần, nhưng chúng đều là những giới 
luật để áp dụng cho tùy từng trường hợp độ người, lợi đại 
chúng hay một người trong quá trình huấn luyện. 


Các tăng sĩ tuân thủ các giới Mật tông và hứa giữ giới luật 
thanh tịnh. Điều này sẽ giúp dễ giữ và chuẩn bị tốt hơn cho 
việc áp dụng giới Bồ Tát và các giới luật Mật tông (tantric) 
cao hơn. Chúng ta không nên lấy cái cớ thực hành Mật tông 
rồi bỏ mặc giới luật căn bản của mình. Ngược lại, chúng ta 
nên nghiêm khắc chặt chẽ giữ giới luật như băng sương, bởi 
lẽ nếu không, làm sao chúng ta có thể trông đợi có được 
giới Mật tông, đây là cái khó có thể theo được? 





Những vị tăng Nguyên Thủy đang đi khất thực ở Thái Lan 
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CHƯƠNG 5 


5| ĐỊNH 


TẢM QUAN TRỌNG CỦA THIÊN ĐỊNH 


Có rất nhiều lợi ích từ thiền định (samadhi) và thiền chỉ 
(samatha, Samatha). Thiền chỉ kết hợp với thiền quán tuệ 
minh sát (vipassanã, vipasyanã) sẽ giúp nhỗ gốc rễ vô ngã, 
nguyên nhân chính của luân hồi (samsära). Định mở cửa 
cho chúng ta phát triển phẩm chất đạo đức, hoà nhập Pháp 
vào tâm trí của chúng ta, và đạt được những trí tuệ siêu việt, 
đây là điều thiết yêu để đem lại lợi ích cho số đông một cách 
hiệu quả nhất. Nếu chúng ta nghiêm chỉnh thực hiện 
phương cách này, thì thực hành định lực (samadh)) là điều 
thiết yếu. 


Thật hữu dụng khi tâm chúng ta định lại một chỗ, trước tiên 
chúng ta nên tập trung vào việc phát triển một sự hiểu biết 
rộng rãi về Phật Pháp và phát tâm cho việc thực hành những 
lời dạy của đức Phật, chăng hạn như hạnh buông xả hoặc 
phát bồ đề tâm (bodhicitta). Nếu chúng ta phát triển 
samädhi với động cơ đề có năng lực siêu nhiên thần thông, 
nồi tiếng, hoặc vẫn ở trạng thái nhập thiền an lạc, là chúng 
ta đang làm hại mình. Nỗ lực chúng ta đặt vào thiền định sẽ 
mang lại ít lợi ích, so với kết quả khi định được nuôi dưỡng 
với động cơ mong muốn giải thoát hoặc tỉnh giác. 


Ý nghĩa của định cũng phụ thuộc vào ngữ cảnh. Định 
tâm luôn hiện diện trong tâm trí của chúng ta, mặc dù nó 
đang thiếu phát triển. Các nghệ sĩ, học sinh, thê thao viên 
và thợ máy cần sức tập trung của định. Khác với chánh định 
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trong bát chánh đạo, đặc biệt tác ý đến sự tập trung đơn 
hướng, dẫn đến bốn trạng thái thiền định (jhãna, dhyãna). 
Định lực là một trạng thái tâm mạnh mẽ có thể kiểm soát 
các hoạt động tính thần và sự sanh khởi của phiền não. 
Thiền chỉ có được là do sự an lạc của định lặng đưa đến 
(passaddhi, pra$rabdhi) để có thê giữ tâm trí cân bằng với 
các đối tượng. "Thiền định" cũng đề cập đến các thiền định 
đặc biệt cho phép hành giả dẫn thân tham gia vào các hoạt 
động cụ thê (đi, đứng, nằm, ngồi). 


Thiền định căn bằng hợp nhất tâm với các yếu tố tinh thần 
liên quan đối tượng thiền bằng cách tác ý liên tục, chánh 
niệm về đối tượng khiến không loạn động và được sự an 
tĩnh khinh an vô biên. Do buông xả các phiền não, nên tâm 
trong sáng như một tắm gương phản chiếu rõ ràng đối 
tượng. Khi định kết hợp với trí tuệ, thì tâm sẽ được giác ngộ 
sâu sắc. Điều này rất khác với tâm trí bình thường của 
chúng ta hay bị phân tâm, chỉ thấy bề ngoài và thường gây 
ra phiền não. 


Điều quan trọng là phải hành thiền (samädhi) dưới sự 
hướng dẫn của thiền sư có chứng nghiệm. Trải nghiệm tâm 
linh là một sự khám phá tỉnh tế, và nếu không có hướng dẫn 
đúng, chúng ta có thê dễ lạc lối. Một thiền sư giỏi sẽ có 
nhiều kinh nghiệm để san sẻ và hướng dẫn thiền sinh một 
cách khéo léo chính xác và khẳng định sự tiến bộ của chúng 
ta, như vậy sẽ tránh lo lắng vì đi đường vòng không cần 
thiết trong thực tập. 


Chính Đức Phật đã nhấn mạnh đến việc nhập thiền 
(samädhi) và chứng các tầng thiền (jhãnas). Trong truyền 
thống Päli, các hướng dẫn thiền định chỉ tiết được tìm thấy 
trong các bài sớ giải và Thanh Tịnh Đạo Luận 
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(Visuddhimagga). Theo truyền thống tiếng Phạn, các sớ 
luận của Bồ Tát Di Lặc (Maitreya), Vô Trước (Asaủga) và 
Liên Hoa Giới (Kamala#ïla) đã thảo luận về thiền chỉ và 
thiền định rất sâu sắc. 


Các cảnh giới hiện hữu và các phạm vi thuộc ý thức. 


Nhiều thiền sư quen thuộc với các cõi (tồn tại, bhũmi — địa) 
và các lĩnh vực thuộc ý thức (avacara), như được trình bày 
trong Pali A-tỳ-đạt-ma (Päli Abhidhamma). Điều này rất 
hữu ích trước khi huấn luyện để giúp đạt được định 
(samädhi). Luân hồi (Samsãra) bao gồm ba cõi: dục giới, 
sắc giới và vô sắc giới. Tương ứng với đó là ba lĩnh vực của 
ý thức: ý thức dục giới (kãmãvacaracitta), ý thức sắc giới 
(rũpãvacaracitta) và ý thức vô sắc giới (arũpãvacaracitta) 
(CMA trang. 29- 3 ]). 


Còn có tâm thức siêu việt (lokuttaracitta). Cảnh giới của ý 
thức là các trạng thái tinh thần, trong khi cõi là những hành 
tỉnh có sự tồn tại mà trong đó chúng sinh được sinh ra. 


Ba lĩnh vực của ý thức là những trạng thái ý thức trần tục; 
Chúng bao gồm trong luân hồi (samsãra) và đau khổ thường 
xảy ra thường xuyên nhất trong cảnh giới tương ứng của nó, 
một phạm vi ý thức đặc biệt không giới hạn ở lĩnh vực đó. 
Ví dụ, ý thức cõi sắc giới xảy ra thường xuyên nhất cho 
những vị trời sinh trong cõi sắc giới. 


Tuy nhiên, con người trong dục giới khi nhập thiên sâu, có 
thê bước vào cảnh định, tâm của vị ây trở thành ý thức của 
cõi sắc giới. Tùy theo độ sâu của thiên, mà vị ây đạt được 
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tầng thiền (jhãna) thứ nhất, thứ hai, thứ ba hoặc thứ tư. Nếu 
sự tập trung càng tỉnh tế hơn, thì tâm trí của vị ấy trở thành 
ý thức của cõi vô sắc giới, nhưng khi xuất định thì trở về 
trạng thái cũ của cõi dục gIới. 


Nếu một vị đạt được mức thiền cụ thể nào đó và duy trì nó 
trong suốt phần đời còn lại của mình, vị ấy sẽ tạo nghiệp 
báo, sau khi chết, sẽ sinh ra trong cảnh sắc giới hay vô sắc 
giới tương ứng với mức thiền đạt được. Thí dụ, thiền sinh 
đã đạt được tâm thức được gọi là căn bản của cảnh vô sắc, 
tạo ra nghiệp báo được sinh ra trong cõi vô sắc sau khi chết. 


Truyền thống Päli 


Những bộ sớ giải truyền thống Pãli chính thức hóa trong 
ThanhTịnh Đạo Luận (Visuddhimagga) nói về bốn mươi 
đối tượng thiền để đạt được sự dừng lại của thiền chỉ. Tùy 
theo tánh cách mỗi thiền sinh, thiền sư thường khuyên nên 
thực hiện một trong những đối tượng thiền như sau: 


1.Đê mục mười tướng (kasinas): đât, nước, gió, lửa, màu 
xanh, vàng, đỏ, trăng, hư không giới hạn và ánh sáng. 


¡i.Đề mục bốn đối tượng (asubha): tử thi trong quá trình tan 
hoại. 


ii. ĐỀ mục mười hạnh (anussafI, anusmrti): quán niệm về 
Đức Phật, pháp và tăng già (sañgha), giới, bố thí, thiên (cõi 
trời), chết, 32 phần của cơ thể, hơi thở và Niết bàn. 


iv.Đề mục bốn Vô lượng tâm: (brahmavihara hoặc 
appamañña, apramana): từ (mettãä, mattrT), bi (karun8), hỉ 
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(muditã) và xả (upekkhã, upeksä) 


v. Đê mục bôn cõi trời vô sắc: Tứ không (arũpa): Trời 
Không Vô biên xứ; Trời Thức Vô biên xứ; Trời Vô sở hữu 
xứ; Trời Phi tưởng phi phi trưởng xứ. 


vi. Đề mục bột tướng (ekasañãä): quán sự phân hủy 
của thực phẩm. 


vii. Đề mục bốn đại (dhãtuvavatthana): đất, nước, gió, lửa. 


Không phải tất cả bốn mươi đối tượng thiền đều là duy nhất 
của Phật giáo. Các đề mục (kasinas) và đối tượng bốn cõi 
vô sắc, thân, hơi thở, thực phẩm và bốn yếu tố của cận định 
để mang lại sự tập trung (upacära samädhi) cũng được các 
hành giả của các tôn giáo khác quán chiếu. Tắt cả những đề 
mục khác cũng mang lại thiền vị đầy đủ (appanã samädhi), 
tức là jhãnas. Bất kỳ đề mục (kasina) nào cũng là điều kiện 
đạt được trí tuệ siêu việt đầu tiên trong năm trí tuệ. 


Mỗi hành giả thích nghi nhất định với đề mục thiền cụ 
thể riêng. Một số vị hay bị dính mắc thích hợp với sự tập 
trung vào mười đối tượng bất tịnh hay các bộ phận của cơ 
thể. Ai thường đau khổ từ sự tức giận thì quán bốn vô lượng 
tâm hay bốn màu sắc (kasinas). Ai đễ phân tán tâm thì trụ 
nơi hơi thở. Ai nghiêng về đức tin thì tu sáu quán niệm. Ai 
thông minh thì quán cái chết, Niết bàn (nibbãna), bốn đại 
và sự phân hủy của thức ăn. Các đề mục (kasinas) còn lại 
và đề mục bốn cõi vô sắc tất cả mọi người có thê quán. 


Trước khi đi đến một nơi yên tĩnh để thực hành, hãy nghĩ 
rằng chúng ta đang cống hiến cuộc đời của mình cho Đức 
Phật. Điều này sẽ giúp làm mạnh mẽ thêm tâm trí. Một động 
cơ tốt với sự quyết tâm mạnh mẽ đề đối đầu với các phiền 
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não là yêu tô cần thiết để bắt đầu vào cửa tu tập. Yêu cầu 
thiền sư đề nghị một đối tượng thiền cho mình và 
nhậnhướng dẫn về cách phát triển thiền 
(samädhi) qua sự trải nghiệm đối tượng đó. 


Khi bắt đầu một buổi thiền, hãy xem xét các bất lợi của dục 
lạc và khởi ý muốn thoát ly khỏi chúng. Nhớ lại những 
phẩm chất thánh thiện của Tam Bảo, cảm thấy vui mừng 
rằng chúng ta đang bước vào con đường xuất ly thế gian mà 
tất cả các bậc thánh xưa kia đã làm và tin tưởng rằng chúng 
ta sẽ đạt được an lạc hạnh phúc của Niết bàn (nibbana). 


Có ba bước trong quá trình phát triển samädhi: 


1) chuẩn bị sơ khởi (parikamma nimitta), 2) thực hành 
chánh niệm (uggaha nimitta), và 3) an trú liên tục nhờ duy 
trì nhất tâm trên đối tượng quang tướng (patibhãga 
nimitta). 


Ví dụ quán đất (kasina), chuẩn bị một đĩa tròn của đất sét 
sạch khoảng bốn ngón tay, được đặt trên một bảng ở phía 
trước hành giả. Với đôi mắt mở to, chúng ta nhìn vào nó, 
suy nghĩ " đất, đất". Khi hình ảnh của đất vững chắc trong 
tâm trí, chúng ta liền nhắm mắt lại và tiếp tục tập trung "đất, 
đất". Đối tượng thực tế của thiền bây giờ là hình ảnh của 
đất, đó là một đối tượng của tâm thức, chứ không phải ý 
thức về thị giác. Đây là dấu hiệu chuẩn bị sơ bộ. Nếu hình 
ảnh mờ dần, chúng ta mở mắt và nhìn vào đất để làm mới 
sức nhìn của ta và rồi khép đôi mắt lại và thiền định về hình 
ảnh của đất xuất hiện với ý thức tinh thần của ta. Bằng cách 
này, chúng ta "phát triển đối tượng này”, hình thành hình 
ảnh trong đầu dù khi chúng ta mở mắt và đóng lại. 
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Ở giai đoạn đầu của thực hành gọi là bước đầu sơ khởi 
(parikamma samädhi) và phần lớn nỗ lực tác ý đến đối 
tượng, quán sát sự tán tâm khi có các trở ngại khác xuất 
hiện, thì phải áp dụng phương pháp chuyên hóa (thuốc giải 
độc) để đưa tâm trở lại đối tượng thiền. Hành giả tiếp tục 
phát triển tu tập bước đầu (parikamma nimitta), cho đến 
bước hai là thực hành chánh niệm (uggaha nimitta). Bước 
hai này đối tượng vi tế hơn, dù mình nhằm hay mở mắt, đối 
tượng vẫn hiện ra trước mắt. Bây giờ nêu hành giả không 
nhìn vào tướng bên ngoài mà chỉ tập trung chủ yêu vào đối 
tượng trong tâm, thì đối tượng vẫn hiện trong tâm rõ ràng. 


Tuy nhiên, nếu đề mục bị phai mờ, hành giả nhìn vào tướng 
đất (kasina) bên ngoài bằng mắt lại. Tầm (vitakka) là tìm 
kiếm đối tượng bên ngoài là quan trọng bởi giúp hành giả 
trở nên quen thuộc với các đối tượng. 


Khi hành thiền, năm triển cái sẽ bị dập tắt do năm tầng thiền 
chỉ (jhãnanga). Ở đây "diệt trừ" có nghĩa là những chướng 
ngại không xuất hiện nữa. Sự dập tắt năm triển cái đưa đến 
sự thanh tịnh và khả năng phân biệt các chức năng của tâm. 
Khi thân và tâm khinh an; Tâm sáng suốt và hành giả cảm 
thấy hoặc là an lạc hoặc khinh an thanh thản. 


Do không bị chỉ phối bởi những phiền não và năm triền cái, 
tâm trở nên tập trung hơn, thì bước thứ ba cuối là an trú liên 
tục nhờ duy trì nhất tâm trên đối tượng quang tướng 
(patibhãga nimitta) sẽ đạt được. Tâm trong sáng, thanh tịnh 
và sống động, không có màu sắc hoặc hình thê vật chất và 
là một đối tượng duy nhất của ý thức tỉnh thần. Nó không 
có ba đặc tính của vô thường, khổ và vô ngã, v.V.... 


Ôn định vững vàng vào giai đoạn ba là khó, vì vậy thiền 
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sinh phải duy trì mức chánh niệm cần thận và tiếp tục thực 
hành đề đạt được thiền chỉ đầy đủ. 


Thiền chỉ bắt đầu với trạng thái tập trung trước khi có thiền 
chỉ (jhana) đầu tiên. Trong khi tiếp cận thiền, còn được gỌI 
là giai đoạn buông bỏ (vikkhambhana-pahana), được đánh 
dấu bởi sự đập tắt năm triền cái, thiền chỉ (jhãna) đầu tiên 
được đánh dấu bằng sự phát triển đầy đủ, ôn định của năm 
yếu tố: ly dục sinh hỷ, còn tầm còn tứ (xóa bỏ ái dục, đạt 
được an vui, nhưng còn tiềm ẩn). 


Sơ thiền là mức nhập định (thiền chỉ) đầu tiên, nhưng phải 
là đã chứng được chánh niệm tỉnh giác và phá trừ xong năm 
triền cái. Hành giả như sống trong trạng thái thanh tịnh hơn 
và tự động, chứ không còn phải gắng sức giữ gìn như trong 
chánh niệm tỉnh giác nữa. Khi chứng được chánh niệm, 
hành giả thấy tâm mình cũng đã là thanh tịnh rồi, nhưng còn 
phải khéo léo giữ gìn nhẹ nhẹ. Nhưng từ Sơ Thiền trở đi, 
hành giả không còn phải g1ữ gìn nữa mà tâm tự động an trú 
trong định. Hành giả thấy thân của mình chuyển động từ 
trạng thái thô (lúc phá xong triền cái trạo cử) sang trạng thái 
mềm lỏng như một khối nước gì nhớt nhớt giống như xà 
bông. Trong sơ thiền, hành giả lìa bỏ được các ham muốn 
thế gian vì niềm an vui của nội tâm vừa đầy đủ, vừa thanh 
khiết, không cần phải giải trí bằng vật chất bên ngoài. Toàn 
thân hành giả luôn ở trong trạng thái vui sướng nhè nhẹ và 
tràn đầy. Sau khi chết, nếu vẫn còn giữ được trình độ này 
thì sẽ sinh vào sơ thiền của cõi trời sắc giới. 


Các thiền sư gợi ý sử dụng hơi thở như là đối tượng thiền 
vì khi tập trung vào hơi thở khiến khả năng suy nghĩ chậm 
lại và làm định tâm khỏi tán loạn. Trong trường hợp này, ai 
bắt đầu bằng cách quan sát các cảm giác vật lý của hơi thở 
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ở mũi và môi trên thì sẽ cảm giác hơi thở đi vào và thoát ra. 
Tác ý là một hình ảnh phát sinh từ cảm giác vật lý này. Khi 
hơi thở xuất hiện, người thiền tập chuyền sự chú ý của mình 
sang một tướng (nimitta) - một quả cầu đầy màu sắc hoặc 
một ánh sáng rực rỡ - và điều đó trở thành đối tượng thiền 
định của hành giả. 


Năm triên cái và năm thiên chỉ 


Cả hai truyền thông PälI và Phạn đều nói vê năm triên cái 
(nTvarana) và thuôc giải độc chúng là chánh niệm tỉnh giác 
ngay từ đâu. 


Dục vọng (kãmacchanda) tạo ra ham muốn và chấp thủ. 
Trong khi trải nghiệm cảm giác khoái cảm về bản thân nó 
không phải là "xấu"nhưng sự tưởng nhớ nó, làm tâm trí tán 
loạn khỏi sự thực hành tâm linh là xấu. Quán tưởng vô 
thường và bản chất không thỏa mãn của khoái lạc giúp làm 
dịu tâm trí chúng ta. Ham muốn tình dục là mong muốn 
mạnh mẽ nhất của con người, và nó có thê rất mất tập trung. 


Quán chiếu không ngừng các bộ phận của cơ thê đề thấy sự 
không hấp dẫn của chúng là một phương pháp hiệu quả để 
chống lại nó. 


Ác tâm (vyãpãda) có thể nảy sinh nơi một người đang bị 
đau nơi cơ thể hoặc tỉnh thần, cô đơn hoặc ý tưởng, âm 
thanh, ý nghĩ đang bị chỉ phối, v.v.... Thiền về tình thương 
hay sự dũng cảm là thuốc giải độc. 


Chứng mệt mỏi và hôn trầm (thĩnamiddha, styãnamiddha) 
thể hiện rõ ràng ở thê chất và tỉnh thần. Chứng mệt mỏi là 
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một sự nặng nề của tâm. Tâm trí thiếu năng lượng, chán 
nản, lừ đừ bị kẹt trong sương mù không có lối thoát. Hôn 
trầm là muốn ngủ nhưng nó không liên quan đến việc thiếu 
ngủ hoặc bị mệt mỏi về thể chất. Trầm tư về phẩm chất của 
Tam Bảo, sự quý giá đời sống con người của chúng ta, cơ 
hội của chúng ta được tu dưỡng những phẩm chất tỉnh thần 
tuyệt vời, và tiếp thêm sinh lực cho tâm trí. Quán tưởng ánh 
sáng mặt trời rực rỡ tràn ngập chúng ta và xua tan bóng tối 
tinh thần cũng rất hữu ích. 


Trạo cử và hối hận (uddhaccakukkucca, uddhatya- 
kaukrtya) đưa tâm rơi vào quá khứ hoặc tương lai. Trạo cử 
là một trạng thái tính thần phấn khích hoặc bồn chồn, lo 
lắng, sợ hãi, và e ngại. Hồi hận là một cảm xúc không thoải 
mái mà chúng ta đã làm một điều không nên làm hoặc đã 
không làm điều gì đó mà chúng ta nên làm. Chúng ta nên 
tập trung vào hơi thở hoặc bất kỳ đề mục nào khác có thê 
làm dịu tâm trí, phần khích, bồn chồn và lo lắng. Tác ý vào 
giây phút hiện tại cũng rất hữu ích như: chúng ta đang ngồi 
trong một nơi an toàn, nuôi dưỡng đức hạnh và tập trung 
vào đối tượng thiền của chúng ta. 


Nghỉ ngờ (vicikicchã, vicikitsãä) liên quan đến việc nghi ngờ 
khả năng của mình, giáo lý, hay khả năng thực hiện các mục 
tiêu tỉnh thần của chúng ta. Sau khi xác định thì tinh thần 
hết mơ hồ, đưa tâm trí chúng ta trở lại đối tượng thiền định. 
Nghi ngờ này khác với tâm trí đạo đức muốn tìm hiểu và 
học hỏi như khi chúng ta nghỉ ngờ vì chúng ta không hiểu 
một chủ đề tốt, chúng ta nên đi đến một bậc đạo sư và xin 
giúp rõ vấn đề. 


Đức Phật dạy năm phương pháp đề huấn luyện tâm trí khi 
chúng ta mất đi đối tượng thiền của mình (MN 20). Khi một 
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triền cái không quá mạnh, chỉ cần tác ý trở lại tâm trí cho 
đối tượng thiền là đủ. Nhưng khi điều đó không hiệu quả, 
chúng ta phải tạm thời rời bỏ đối tượng thiền định và suy 
nghĩ về một chủ đề khác để chủ động chuyên hóa lại triỀn 
cái và đưa tâm trở lại trạng thái cân bằng. Thuốc chống trầm 
cảm để áp dụng theo thứ tự là: 

(1) Chú ý đến một đối tượng đúng đắn khác. Hãy quán chiếu 
ngược lại suy nghĩ hoặc cảm xúc đang phân tâm. 


(2) Quán chiếu sự nguy hiểm và các việc không thuận lợi 
của những suy nghĩ đó. 


(3) Đừng chú ý đến những suy nghĩ đó và làm điều gì khác. 


(4) Tác ý vào những suy nghĩ. Ví dụ như hãy tự hỏi mình: 
"Tất cả những yếu tố dẫn đến suy nghĩ và cảm xúc đang 
xuất hiện trong tâm trí này của chúng ta là gì?" Quan sát 
những suy nghĩ này từ từ tan cho đến khi biến mất yên lặng. 


(5) Thay thế một trạng thái tinh thần không tốt bằng trạng 
thái tâm đạo đức. 


Bằng cách sử dụng các biện pháp đối phó này một cách nhất 
quán và đúng cách, chúng ta có thê trở lại đối tượng thiền 
định của chúng ta và giảm những trở ngại. Theo thời gian 
tâm sẽ trở nên lắng đọng, trụ một chỗ và tập trung. 


Khi tu tập năm thiền chi sẽ đạt được sự khinh an nhất tâm, 
đánh dấu hành giả bước vào trạng thái sơ thiền (jhãna). 


-Tầm (vitakka, vitarka): tâm hướng tới đối tượng cần quan 
sát. 


-Tứ (vicãra) là tâm đi sâu, suy xét kỹ đối tượng. Nhờ đó, 
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không còn nghi hoặc. Tầm là biết tìm tiếng chuông, trong 
khi tứ là sự kết hợp tinh tế với sự cộng hưởng của âm thanh. 


-Hi (pTti, priti) là tâm cảm thấy vui vẻ, không còn sân giận. 
Do tâm lắng sâu xuống, thanh bình. 


-Lạc (sukha) là tâm cảm thấy vui vẻ, không còn hối tiếc 
lăng xăng. Sự hỉ lạc phát sinh liên tục, do sự nhập thiền trở 
nên tỉnh tế hơn và sự tập trung sâu hơn. Hi lạc là kết quả 
của tầm và tứ. Hi lạc là trạng thái vui thô thiên hơn khi so 
với lạc là niềm hạnh phúc, yên tĩnh và khinh an. 


-Nhất tâm: (ekaggatä, ekãgratä) tâm chuyên chú vào một 
điểm, tức là đối tượng được lựa chọn để quan sát. Tâm 
không còn bị phân tán, tán loạn. Đó là sự tĩnh lặng thư giãn 
của tâm trí an trú chỉ một việc vào đối tượng thiền định. 


Khi thiền sinh tiếp cận với sơ thiền (jhãna), sẽ tăng cường 
năm thiền chỉ này theo tuần tự. Khi tất cả năm thiền chỉ đều 
có mặt và cùng nhau thâm nhập vào tâm tĩnh lặng thì lúc 
đó, sơ thiền (ihãna) sẽ đạt được. 


Năm thiền chỉ này phải kiên nhẫn tu tập. Chúng ta không 
thể tự mình đạt được sự tập trung hoặc không thẻ tiếp cận 
với sự tập trung hoàn toàn. Nếu chúng ta nỗ lực nhất quán 
thực hành năm thiền chi và khi thành tựu mạnh mẽ, tâm sẽ 
tự thâm nhập chúng hoàn toàn. 


Một tâm với định giống như một căn phòng chỉ có một cái 
ghế. Khi chiếc ghế bị chiếm giữ, một khách mời đến phòng 
bỏ đi ngay lập tức vì không có chỗ cho anh ta ngồi. Tương 
tự, khi định (samadhn) tập trung chuyên nhất vào đối tượng 
thiền định, thì những tư tưởng khác không thể ở lại trong 
tâm trí. 
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Định lực không loại trừ các triền cái và phiền não bởi chúng 
ngăn chặn các hình thức biểu hiện của thiền. Chỉ có trí tuệ 
phát triển bằng cách hợp nhất giữa thiền chỉ và thiền quán 
sâu sắc mới có thê diệt trừ chúng hoàn toàn. 


Tứ Thiền (Jhãnas) 


Một thiền giả trong cõi người có thể đạt được tứ thiền cõi 
trời sắc giới và tứ thiền cõi trời vô sắc giới. Tùy trạng thái 
nhập thiền cao thấp, mà tầng thiền tăng giảm khác nhau. 
Tuy nhiên, các tầng thiền vô sắc giới không hữu ích cho 
việc nuôi dưỡng trí tuệ bởi lẽ tâm trí còn kẹt vào thức định. 


Trong kinh điển của Päli, Đức Phật mô tả chánh định qua 
tứ thiền (jhãna), được phân biệt bởi các yếu tố thành phần 
của chúng. Trong khi, các kinh sớ trong A-tỳ-đạt-ma luận 
(Abhidhamma) phân tích tứ thiền khác biệt một cách siêu 
nhiên và chúng cũng đến cùng một điểm chung. Bảng ở 
trang sau cho thấy cả hai cách trình bày này. 


Lực thiền là tập trung, sáng suốt và không bị căng thẳng. 
Thiền đạt được thông qua những nỗ lực cân bằng tâm nhưng 
không chặt chẽ. Tâm hoàn toàn không vướng mắc vào sáu 
trần, mặc dù có một số ý kiến khác nhau về việc có nhận 
thức âm thanh hay không. Nhưng ngay cả khi có nhận ra 
âm thanh, nó cũng không làm phiền tâm trí. Tâm trí bị tách 
rời khỏi các trạng thái phi đạo đức và năm triển cái. 


Một số người hiểu lầm rằng Phật giáo đòi hỏi chúng ta phải 
từ bỏ niềm vui. Ở đây, chúng ta thấy không phải như vậy. 
Chúng ta chủ động trau dồi hỉ và lạc tràn ngập toàn thân 
trong giai đoạn đầu tiên của sơ thiền (Thana) (MN. 39:15). 
Hi và lạc giúp ngăn chặn sự ám ảnh của tâm trí với niềm 
vui cảm xúc có thê ngăn chặn việc tạo ra các nghiệp xấu khi 
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tiêp xúc sáu trân. 


Cũng như sự chuyên nhất trong tập trung là cần thiết trước 
khi đạt được sơ thiền (jhãna), cần phải có sơ thiền trước khi 
đi đến nhị thiền, v.v.... Điều này liên quan đến việc hoàn 
thiện kỹ năng của chúng ta trong các tầng thiền thấp để 
chúng ta có thê bước vào, an trú và từ đó nhập thiền mà 
không gặp khó khăn. Chúng ta có thê trú trong thiền đó đến 
khi nào mà chúng ta muốn và khi đó tâm trí chúng ta sẽ hiện 
lên rõ ràng, không có bối rối về trạng thái đang có hoặc 
những gì đang xảy ra xung quanh chúng ta. Sau khi xuất 
thiền, chúng ta có thể xem lại những trải nghiệm thiền vị, 
lưu ý quá trình mà chúng ta nhập vào, an trú, và xuất 
thiền. Phân tích và hiểu rõ từng tiến trình của chúng. 


Hành giả phải phát triển vài kỹ năng thiền định trong một 
tầng thiền (jhãna) trước khi tiếp tục bước lên tầng thiền cao 
hơn (SN 34): biết các thiền chi mà tầng thiền jhãna yêu cầu; 
nhập thiền (jhãna) dễ dàng; an trú trong jhãna; và có thê 
xuất thiền jhãna vào thời điểm chúng ta đã xác định trước 
khi vào nó; tâm trí thanh thản và làm cho nó linh hoạt; tỉnh 
giác và cảm thấy thoải mái với các trần; nhận biết một hay 
ba pháp ấn đang là đối tượng thiền, dần dần lực thiền sẽ 
được nâng cao hơn; Giữ tâm cần thận khi nhập jhãna; Duy 
trì tính liên tục trong việc nhập thiền; và thực hiện những 
phẩm chất cần thiết và có lợi cho sự tập trung của thiền vị. 
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TIÊN TRÌNH CỦA TỨ THIÊN 


LUẬN 


A-TỶ-ĐẠT-MA 


Sơ Thiền Hiện diện: 


1.Tầm 
2.Tứ 
3.Hi 
4.Lạc 


5.Nhắt tâm 


Nhị Thiền Hiện diện: 
1.Hi 
2.Lạc 


3.Nhất tâm 


Không còn: 
1.Dục lạc 
2.Tâm xấu ác 
Hiện diện: 
1.Tầm 
2.Tứ 
3.Hỉ 


4.Lạc 


Không còn: 
1.Tầm 


2.Tứ 
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Hiện diện: 
1.Thanh tịnh 
2.Nhất tâm tánh cảnh 
3. Hỉ 
4.Lạc 
Tam Thiền Hiện diện: Không còn: 


1.Lạc 1.Hi 


2.Nhất tâm Hiện diện: 


1.Hành xả 
2.Chánh niệm 
3.Chánh trí 


4.Thọ lạc 
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Tứ thiền Hiện diện: Không còn: 
1.Không khổ, 1.Khổ vui nơi thân 


không lạc 
2.Hi và lạc 


2.Niệm thanh tịnh 
Hiện diện: 
1.Trung tánh 
2.Niệm thanh tịnh 
3.Xả thanh tịnh 


4.Tâm sáng, không bị mờ 
nhạt, thoát khỏi sự không 


hoàn hảo, uyên chuyên, 
dễ sử dụng, ồn định và 
đạt đến xả lạc vi diệu của 
tam thiền. 





Khi chúng ta phát triển những kỹ năng này và trở nên quen 
thuộc với sơ thiền (jhãna), chúng ta bắt đầu trầm tư rằng sơ 
thiền thật là tuyệt vời và chắc chắn hơn cả thú vui của dục 
giới, vì dục giới vẫn có một số lỗi, chưa thoát khỏi dục tâm 
với năm triền cái, phiền não, tầm và tứ là các yếu tố tương 
đối thô. Chúng ta nhớ lại rằng Đức Phật có nói về một tầng 
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thiền khác thậm chí tuyệt vời và hỉ lạc hơn, trong đó thô và 
tế hoàn toàn văng mặt. Sau khi quán chiếu nhiều lần những 
khiếm khuyết của sơ thiền và những lợi ích của nhị thiên, 
chúng ta quyết tâm đạt được nhị thiền (jhãna). Theo các sớ 
luận Päli, sự nhận hiểu này xảy ra sau khi chúng ta đã rời 
khỏi sơ thiền và tiếp tục ý thức bình thường, bởi vì không 
có tư duy hoặc các cân nhắc khi nhập thiền. 


Khi xả thiền, chúng ta nhận được tứ sự cúng dường - thực 
phẩm, nơi trú ngụ, y áo và thuốc men - với cách sống chánh 
mạng, chúng ta thường thiền hành, thiền tọa, và chánh niệm 
kiểm soát giấc ngủ vào giữa đêm. Trong các buổi hành 
thiền, chúng ta tiếp tục tập trung vào các đề mục thiền và 
tăng cường sự tập trung, để đi thăng vào thiền thứ hai mà 
không đi qua sơ thiền. 


Đề đạt được sơ thiền, tầm và tứ là cần thiết để hướng tâm 
đến đối tượng thiền và giữ trạng thái an trú đối tượng đúng. 
Bây giờ lên trạng thái nhị thiền, các yếu tố khác thực hiện 
các chức năng này, do đó, tầm và tứ không còn nữa. Sự tĩnh 
lặng bên trong và sự rõ ràng của tâm trở nên nồi bật hơn. Hỉ 
và lạc hiện diện và sự thống nhất một chiều của trí tuệ đã 
hiển hiện một phần, do đó sự tập trung càng tăng lên. Trong 
khi hỉ và lạc trước đó chưa có do bị năm triền cái cản trở, 
bây giờ chúng hiện diện rõ ràng do sức mạnh của định lực 
(samadh1). 


Giống như tiến trình của sơ thiền, khi chúng ta làm quen và 
luyện tập trong nhị thiền (jhãna) này, phát triển các kỹ năng 
đã đề cập ở trên. Mặc dù, chúng ta mới trải nghiệm nhị thiền 
(ihãna) là cao hơn rất nhiều so với sơ thiền, sau một thời 
gian chúng ta phát hiện thấy những khiếm khuyết của nhị 
thiền như: khi sự tập trung sâu hơn, trạng thái hỉ phân khích 
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quá mạnh làm cho tâm trí quá phấn khởi. Hiểu sâu hơn về 
các tầng thiền, chúng ta quyết tâm tiên tới để đạt những tầng 
cao hơn. Với ý định buông xả hỉ, chúng ta làm mới sự luyện 
tập với đề mục, tăng cường định lực cho đến khi hi biến 
mất. Khi đó, tam thiền sẽ xuất hiện. Thân chúng ta trở nên 
an lạc nhẹ nhàng. Hỉ biến mắt, chỉ còn một trạng thái an lạc 
toàn thân gọi là “ly hỉ diệu lạc”. Tam thiền thâu nhiếp năm 
chi hành xả, chánh niệm, chánh tuệ, thọ lạc cùng tâm nhất 
tánh cảnh. Vì Tam thiền xả bỏ hỷ lạc tối thắng của Nhị thiền 
mà trụ vào “hành xả” đối với phi khổ phi lạc cảnh giới, nhờ 
tiếp tục tu tập chánh niệm chánh tri nên sinh ra “ly hỷ diệu 
lạc”. Vì “vui như cõi tam thiền”, nên cơ thể của chúng ta 
tràn đầy một niềm an lạc dễ chịu. Nuôi dưỡng thiền chỉ 
trong nhiều khía cạnh của tam thiên, chúng ta được phát 
triển và thấm đẫm trong sự thành thục của thiền vị đó. 


Cũng giông những cái trên, một thời sau, chúng ta nhận thây 
rằng tam thiển còn thiếu sót bởi vì cảm giác vui là vẫn rơi 
vào trạng thái châp thủ thô sơ hoặc vi tê. 


Một cảm giác trung lập không khổ, không vui sẽ là sự hỗ 
trợ tốt nhất cho việc xả niệm thanh tịnh. Biết được còn có 
tầng thiền cao hơn, chúng ta quyết tâm đạt được tứ thiền 
(jhãna) và thực hành thâu nhiếp bốn chỉ hành xả, niệm thanh 
tịnh, phi khổ lạc thọ cùng tâm nhất tánh cảnh. Khi các chỉ 
này đủ mạnh, lạc sẽ biến mất và chúng ta bước vào trạng 
thái thiền thứ tư. Khổ và lạc biến mất, hành giả lúc này ở 
trong trạng thái thiền định tâm nhất tánh cảnh và cứ như 
vậy tiễn hành, cho nên được gọi là “Tự tánh chỉ” hay còn 
gọi là “Xả niệm thanh tịnh”. Bây giờ, hành giả: "đang tràn 
ngập thân thê này với một tâm trí thanh tịnh, để không có 
phần nào của toàn thê thân thê không được tràn ngập bởi 
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tâm thanh tịnh" (MN. 39:18). Tâm sáng suốt an trú trong xả 
niệm thanh tịnh, không bị xáo trộn bởi hỉ. 


Trạng thái này là tầng thiền cao trong tâm phàm phu, bởi lẽ 
sức tập trung sâu hơn, linh hoạt hơn, tỉnh tế hơn và có khả 
năng nhận thức rõ ràng hơn so với các trạng thái thiền khác 
còn bị che khuất bởi dục vọng. Những hành giả đã đạt được 
bất kỳ tầng thiền nào của bốn thiền sẽ thấy niềm vui dục 
giới là vô nghĩa và nhàm chán. Hành giả hưởng thiền vị, đạt 
được cái cực thiện thanh tịnh, nên là nơi có thể trú trong 
nhiều ngày và sau khi xuất thiền thì thân tâm rất tươi mới 
an lạc, không giống người phàm đi du lịch các kỳ nghỉ, 
nhưng khi trở về thì mệt mõi, sức khỏe cạn kiệt. 


Một số thiền sư khuyến khích các môn đệ sử dụng tuệ tri 
sâu sắc đề phân tích các trạng thái xuất và nhập thiền (jhana) 
để giác tỉnh rằng những trạng thái hi lạc phát sanh và tùy 
thuộc vào nhiều yếu tố nguyên nhân và các điều kiện, nên 
chúng là vô thường, vô ngã. 


Quán chiếu phân tích như vậy sẽ giúp hành giả không tham 
ái và khao khát những chứng nghiệm thiền vị này cho lợi 
ích tiễn thêm của họ. Nó cũng ngăn cản hành giả tránh quan 
điểm sai lầm khi cho rằng những trạng thái định này là 
chính tôi hoặc tôi đã đến đích tiếp xúc một đắng tối thượng. 
Hơn nữa, những quán chiếu như vậy ngăn cản các sự cám 
dễ tự phát. Thay vào đó, hành giả lại thấy một lần nữa rằng 
các pháp là vô ngã. 
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Tứ Không (bồn tâng thiên của cõi vô sắc) 


Vượt trên tứ thiền (jhãnas) là bốn trạng thái thiền tứ không 
sâu xa, trong đó sự an lạc tinh thần vẫn không bị quấy rây. 
Trong khi tiễn bộ từ một thiên kế tiếp một tầng thiền khác 
bằng cách từ bỏ những yếu tố tỉnh thần thô, để nhận tế và 
tuần tự tiến triển qua bốn trạng thái thiền vô sắc giới. 


Bôn tâng thiên đó là: 
-Cõi Không vô biên xứ (akãsãänañcäyatana, 
akã$ãnantyäyatana), 
-Cõi Thức vệ biên xứ nh nh 
-Cõi vô sở hữu xứ (akIñcaññãyatana, aäkIñcanyäyatana), 
-Cõi phi tưởng phi phi tưởng 
xứ (n'evasaiinasaiiayatana, nai- 
Trạng thái cuôi cùng gọi là đỉnh của luân hôi (samsaãra) bởi 
vì còn chút xíu châp vào thức định vi tê nên còn kẹt trong 
luân hôi. 


Đề đi vào cảnh thiền vô sắc giới, chúng ta tập trung vào một 
CÕI sáng suốt hoặc màu xanh sáng rực rỡ, đó là dấu hiệu 
tương ứng của thiền và nó mở rộng cho đến khi lớn như 
không gian. Không phân chia biên giới, liền mạch, và tràn 
ngập không gian, màu xanh là điều duy nhất trong lĩnh vực 
thiền của chúng ta có khả năng có thê nhận thấy. Chúng ta 
nhập thiền trong sắc thái rộng lớn này với tâm trí của tứ 
thiền (jhãna) để nhập vào cõi không vô biên xứ. Lúc đó, 
chúng ta sẽ thấy rằng thiền thứ tư là xả thanh tịnh, vẫn bị 
khiếm khuyết vì đối tượng của nó là một hình thức, và một 
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sự hấp thụ thiền quán không có hình thức sẽ cao hơn và an 
lạc hơn. Do đó, chúng ta có thê tiễn lên để đạt được thiền 
của không gian vô hạn và quyết lòng:"Hãy để hình thức 
thiền thứ tư này biến mất", chúng ta loại bỏ các màu xanh 
bao trùm tất cả không gian. Khi tâm của chúng ta được 
chuẩn bị chu đáo, ánh sáng xanh biến mắt, và tất cả những 
gì còn lại như một đối tượng của nhận thức là không gian 
vô tận nơi mà ánh sáng chói lọi đã được hiện lên. Tâm thức 
đang hòa nhập trong không gian vô hạn, không có nhận 
thức nào về các hình thức. Do đó, chúng ta bước vào và ở 
trong không gian vô hạn, gọi là cõi Không vô biên xứ, thiền 
đầu tiên của cõi trời vô sắc. 


Khi chúng ta quen với không gian vô hạn, chúng ta quán 
sát rằng ý thức nhận thức được không gian vô hạn như thê 
ý thức tràn ngập khắp không gian vô hạn. Chuyên sự chú ý 
của chúng ta từ không gian vô hạn đến vô tận của ý thức 
bao trùm nó, chúng ta quyết tâm đạt được sự hấp thụ vào ý 
thức vô tận. 


Bằng phương cách xác định và thực hành liên tục lặp đi, lặp 
lại, nhận thức về không gian trôi đi và chỉ có ý thức mở rộng 
vô hạn. Chúng ta nhập vào trạng thái vô sắc thứ hai là Thức 
vô biên xứ. 


Khi chúng ta quen thuộc với sự nhập thiền vô thức, chúng 
ta lại quán chiếu rằng trạng thái này còn khiếm khuyết. Bây 
giờ chúng ta tập trung vào bản chất vô hạn của tâm thức vô 
hạn cho đến khi nhận thức về ý thức giảm đi và chỉ có nhận 
thức về hư vô. Tập trung vào sự không tồn tại của ý thức về 
không gian vô hạn, chúng ta đi vào nhập thiền trên nền 
tảng hư không của thiền vô sắc thứ ba gọi là Cõi vô sở hữu 
xứ. 
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Sau khi trở nên quen thuộc với điều này, chúng ta chú ý tới 
sự hiểu biết về sự trống rỗng. Ý thức đó rất tỉnh tế, và khi 
chúng ta tập trung vào nó, chúng ta bước vào trạng thái vô 
sắc thứ tư có đối tượng của nó là ý thức nhận thức được tính 
không. Sự nhập thiền này rất tỉnh tế khi ở trạng thái trong 
đó, chúng ta không thể nói liệu sự thị hiện thiền này có hay 
không. Không phân biệt đối tượng, không phải không phân 
biệt đối tượng là đề mục của thiền thứ tư vô sắc Cõi phi 
tưởng phi phi tưởng xứ. 


Những hành giả được sinh ra trong cõi vô sắc do đạt được 
những trạng thái thiền định khi họ ở trong những trạng thái 
samädhi này trong nhiều năm. Khi nghiệp báo cõi trời của 
họ cạn kiệt, những vị này sẽ tái sanh trong cõi luân hồi 
(samsaric) khác. 


Khi Đức Phật vẫn còn là Bồ tát, đã luyện tập với hai vị thiền 
sư và năm được sự hấp thụ về không phân biệt, không phân 
biệt đối xử. Nhận ra răng tâm trí của mình vẫn không hoàn 
toàn thoát khỏi những phiền não, Đức Phật trân trọng khởi 
hành. Dưới gốc cây bồ đề, Đức Phật đạt được toàn giác. 


Tám Giải Thoát 


Đức Phật nói về tám trạng thái giải thoát (vimokkha, 
vimoksa), các trạng thái thiền định sâu lắng sẽ mang lại sự 
giải thoát tạm thời khỏi các phiền não (MN. 77:22) như bốn 
thiền (jhãna) đã dùng: 


(1) Một hình thức bên trong được diễn tả giải như là như 
một màu sắc trên thân thể của người khác. 


(2) Một hình thức bên ngoài, được diễn tả như một màu 


174 


(kasina) hoặc một màu sắc trong cơ thê của người khác. 


(3) "Sự tuyệt đẹp" được mô tả như một màu sắc (kasina) 
thanh tịnh hay bốn phạm thiên (brahmavihãras). 


(4-7) Bốn cõi thiền vô sắc. 


(8) Không còn tưởng và cảm xúc (saññãvedayitanirodha, 
samJñãveditanirodha), còn được gọi là sự chứng Diệt tận 
định (mrodhasamãpattI). 


Trạng thái cuối cùng, sự dừng lại tạm thời của tất cả hoạt 
động hiển nhiên của sáu ý thức, đòi hỏi có cả định và tuệ. 
Không giống như bảy giải thoát đầu tiên, có thể đạt được 
bởi những người phàm, còn bậc giải thoát thứ tám chỉ có 
thể đạt được do bậc A-na-hàm và A-la-hán, là những vị 
thánh giả đã chứng bốn thiền (jhãnas) sắc giới và bốn thiền 
vô sắc giới. 


"Abhisamayälamkãra" của Bồ tát Di Lặc (Maitreya) trong 
truyền thống Phạn ngữ (Sanskrit) cũng giải thích tám 
giải thoát định nghĩa rằng "Các bậc thánh giả ở các bậc 
thiền này sẽ không bị ô nhiễm bởi những phiền não ". Ba 
bậc đầu tiên được gọi là "ba lộ trình buông xả" bởi lẽ không 
còn chấp trước vào các hình thái, Bồ tát loại bỏ những trở 
ngại phát sinh nhiều hình thức để đáp ứng nhu cầu của 
chúng sinh. Ở đây các ngài (1) phát ra nhiều hình thức trong 
khi cơ thể của các ngài vẫn còn có thê nhìn thấy được người 
khác, (2) phát ra nhiều hình dạng trong khi cơ thể của các 
ngài không nhìn thấy được người khác, và (3) các ngài vượt 
trên sự thích và không thích những hình dạng đẹp và không 
đẹp tương ứng. Bồ tát thực hành tám giải thoát và chín tầng 
thiền (Tứ thiền, Tứ không và Diệt thọ tưởng định) vì lợi ích 
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của chúng sanh. 


Thần thông 


Trong khi mục tiêu quan trọng nhất của giáo lý Đức Phật là 
chấm dứt sự tái sanh dưới ảnh hưởng của vô minh và nghiệp 
chướng, đề đạt đến Niết bàn (nibbãna), thì những bài kinh 
cũng tán dương những thành tựu tâm linh này. Khi hành 
giả thông suốt vượt qua mọi khía cạnh của tâm thiền 
(jhãnas) và bốn thiền vô sắc được tán dương vì trạng thái 
an lạc và xả niệm thanh tịnh. 


Khi hành giả thông suốt các hiện tượng bên ngoài và hiện 
tượng tự nhiên, thì hành giả sẽ đạt được năm trí hay năm 
(samädhi) là năm thần thông sẽ mang lại cho các hành giả 
sức mạnh thể chất và tinh thần siêu nhiên, cho phép hành 
giả thực hiện những kỳ công không thể giải thích bằng các 
phương tiện khoa học có sẵn. 


Trong khi một số người không phải là Phật tử xem thần 
thông là mục đích của con đường tu, thì Đức Phật nhắn 
mạnh rằng chỉ có Niết-bàn mới đích thực là sự giải thoát 
mọi sự khổ và đó là mục đích chính. Do đó, khi nuôi dưỡng 
những thần thông siêu nhân, điều cần thiết là có một động 
cơ tốt và đề tránh không để rơi vào bẩy của kiêu ngạo và 
chấp thủ. Từ bi sử dụng những thần thông này để làm lợi 
ích cho người khác và truyền bá giáo lý của Đức Phật có ý 
nghĩa thì được. 


Năm thần thông là: 
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1) Thần Túc Thông (iddhi, rddhi): khả năng di chuyển 
không hạn chế như phi thân, di chuyền tức thời. Thậm chí 
còn có thê tàng hình, hiện thân to, nhỏ tùy ý. Năng lực siêu 
nhiên được dựa trên sự tập trung mạnh mẽ của Jhãna thứ tư. 
Chúng cho phép chúng ta phản đối luật khoa học thông 
thường bằng cách đạt được sự làm chủ thiên nhiên. Với 
thiên nhãn thông. chúng ta có thể làm cho cơ thể của chúng 
ta vào nhiều cơ thê và sau đó biến các cơ thê kia trở lại trong 
một thân thê. Chúng ta có thể trở nên vô hình, xuất hiện và 
biến mắt theo ý chí, đi qua các bức tường và những ngọn 
núi một cách dễ dàng, đi dưới lòng đất, đi bộ trên mặt nước, 
và bay vào không gian. 


Chương 12 của Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhimagga) mô 
tả sự huấn luyện khắt khe cần thiết để thực hiện điều này, 
đạt được mỗi tầng thiền (jhãna) bằng cách sử dụng các đề 
mục (kasinas) khác nhau, tiến triển qua tất cả tám tầng thiền 
(tứ thiền và tứ không) theo thứ tự về phía trước và ngược 
lại, xen kẻ sự nhập thiền khác nhau v.v... 


Với sức mạnh tỉnh thần phi thường này, chúng ta hướng 
tâm trí của chúng ta vào việc thực hiện các năng lực siêu 
nhiên. Thông qua sức mạnh của ý định, và dựa trên trí bén 
nhạy và sự nhanh nhẹn sâu xa này trong samadhi, chúng ta 
đạt được các năng lực thần thông siêu nhiên được mô tả ở 
trên. 


2) Thiên Nhĩ Thông (divine ear) tăng khả năng nghe của tai, 
không bị trở ngại của ngôn ngữ, giống loài, có thể nghe 
được mọi âm thanh trên thế gian, hiểu được tiếng muôn 
loài. Có khả năng nghe thấy âm thanh trong thế giới của con 
người, cõi trời, và các cõi khác và các hướng mà chúng sinh 
cư ngụ. Chúng ta có thê nghe những âm thanh xa xôi này 
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dễ dàng như thể chúng đang ở gần đó. 


3) Tha Tâm Thông (understanding the minds of others) khả 
năng biết được suy nghĩ của người khác. Chúng ta biết tâm 
trí của người khác như bị ảnh hưởng và không bị ảnh hưởng 
bởi sự chấp trước, tức giận và nhằm lẫn; bậc cao quý hay 
không cao quý, tập trung hay không tập trung, giải thoát 
hay không giải thoát. Các trạng thái tỉnh thần khác được 
biết đến rõ ràng như thấy một dấu chấm trên khuôn mặt của 
chúng ta được phản chiếu trong một gương sáng rõ ràng. 


4) Thần Túc Thông (Recollection of past lives) khả năng 
nhìn thấy được trăm ngàn kiếp quá khứ của mình và người 
khác. 


5) Thiên Nhãn Thông (divine eye) khả năng nhìn của mắt, 
không bị trở ngại bởi khoảng cách, chướng ngại vật, thậm 
chí còn nhìn xuyên thời gian, nhìn thấy những sinh vật ở 
thế giới khác. Với thiên nhãn, chúng ta có thể nhìn thấy 
chúng sinh chết và tái sanh trong kiếp sau theo nghiệp tương 
ứng của họ. Chúng ta biết những hành động của chúng sinh 
là nguyên nhân cho sự tái sanh trong những cõi cụ thể và có 
thể nhìn thấy những biến cố ở những nơi xa xôi và những 
không gian khác trong vũ trụ. Hành giả có khả năng thần 
thông này có thê sử dụng nó đề biết được nghiệp của chúng 
sinh, chúng sanh nào sẽ có thể hưởng lợi ích trong khả năng 
thâm nhập Pháp, thì hành giả với sức mạnh siêu nhiên, sẽ 
đi đến những nơi này đề dạy cho những chúng sanh đến thời 
cơ gặp Phật pháp đó. 


6) Lậu Tận Thông (knowing the destrucHion of all 
pollutants) khả năng làm chủ bản thân tuyệt đối, ý nghĩ 
được kiểm soát, không còn vọng tưởng (suy nghĩ vẫn vơ), 
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không còn nghi ngờ, không bị nhiễm ô dù trong hoàn cảnh 
nào, tâm thức tĩnh lặng, xóa bỏ mọi nghiệp chướng (tốt hoặc 
xấu). Người đạt Lậu Tận Thông sau khi chết (gọi là Viên 
Tịch hoặc Tịch Diệt) sẽ không còn luân hồi sinh tử, sẽ ở 
trong một trạng thái vô cùng trong sáng, thoải mái, mà Phật 
giáo gọi là Niết bàn. Lậu tận thông là mục đích cuối cùng 
của bất cứ người xuất gia theo Đạo Phật nào. Không giống 
như các thần thông khác, thần thông này đòi hỏi việc đoạn 
tận các lậu hoặc và không đòi hỏi toàn bộ năng lực của 
samãädhi như là một điều kiện tiên quyết. Theo các luận nói 
rằng chúng ta có thể đạt được Lậu tận thông trên cơ sở của 
bất kỳ bốn jhãnas hoặc tiếp cận thiền vị. Thần thông này 
nhận ra "người được giải thoát bởi trí truệ” 
(cetovimuftftipaññãvimutf(I, 

cittavimuktipra-jñãävimukti), và đạt đến Niết bàn (nibbãna), 
hoàn toàn không có các phiền não. Đức Phật dạy ba thành 
tựu tâm linh là Niết bàn, thiền định và thần thông, nhưng 
ngài không mong tắt cả các đệ tử của mình hoàn thành hai 
cái sau. Ngài biết đệ tử Phật có nhiều năng khiếu và sở thích 
khác nhau. Người đạt Niết bàn nhưng không phải là hai khả 
năng kia là "người được giải thoát bởi trí truệ” 
(paññãvimutta, praJñäv1- mukta). 


Người này có thê đạt được jhãna hoặc có thê đạt được giải 
thoát mà không có jhãna, do phát triển trí tuệ và tiêu trừ các 
phiền não trên cơ sở thiền định. Những người chứng đạt 
Niết bàn cũng như những tầng thiền định khác nhau đã làm 
chủ được rất nhiều trạng thái tinh thần và được gọi là 
"những người được giải thoát theo cả hai chiều" 
(ubhatobhagavimutta, ubhayatobhagavi-mukta). Các bậc 
Thanh Văn (Šravakas) đạt đến Niết bàn (nibbãna) cũng như 
làm chủ các trạng thái tỉnh thần và có những thần thông 
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được gọi là "những vị A la hán có sáu thần thông" 
(chalabhiññã arahant, sadhhiJana arhat). Tại các nước Phật 
giáo Nguyên Thủy (Theraväda), chúng ta tìm thấy cả ba bậc 


thánh này cho đến ngày nay. 


Tôi nghe nói về một nữ thiền sinh, người Ấn Độ tên là 
Dipaha, người nổi tiếng với tư cách là người vào dòng thánh 
(Tu-đà-hoàn); cô đã qua đời cách đây hơn hai mươi năm. 
Theo lời mô tả của sư phụ của cô, cô đã nắm vững tất cả 
tám trạng thái thiền định và năm thần thông thức. Cô có thê 
nhập thiền trong một khoảng thời gian cụ thể nào đó và xuất 
thiền theo như ý muốn chính xác vào thời điểm nào đó. Sư 
phụ của cô chứng thực về năng lực của cô bằng cách: một 
ngày, ông nhìn thấy cô đang trôi nồi trên bầu trời phía trên 
các ngọn cây bên ngoài cửa số của mình và vào một lần 
khác nhìn cô lặn xuống mặt đất và nồi lên từ mặt đất. 


Một ngày nọ, sư phụ và một thiền sư khác sắp xếp cho một 
người nào đó đề ở bên cô ấy tại một địa điểm, nhưng cùng 
lúc, cô lại hiện điện một chỗ xa cách mười dặm vì có một 
cuộc hẹn khác. Thế đó, có rất nhiều câu chuyện như vậy về 
cô ấy, nhưng cô ấy vẫn luôn là một hành giả hiền lành và 
chân thành. Cô ra đi một cách đây thú vị: cô cúi chào Đức 
Phật và qua đời trước khi cô đứng dậy được. 


Năm thần thông đầu tiên là năng lực trần tục đạt được qua 
jhãna thứ tư. Lậu tận thông là siêu thế gian. Mặc dù những 
người không phải là Phật tử có thể hiện thực năm thần thông 
đầu tiên, nhưng chỉ có Phật tử mới phát triển trí tuệ cần thiết 
đề đạt đến cái thứ sáu, giải thoát của bậc A-la-hán. Ba thần 
thông còn lại: túc mạng thông, thiên nhãn thông và lậu tận 
thông là ba trí mà đức Phật đã đạt được dưới gốc cây bô đè. 
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Đôi khi có hai phần khác như minh sát tuệ và cơ thê tỉnh 
thần — cũng được nằm trong danh sách các thần thông, nên 
tổng cộng là tám. Minh sát tuệ (vipassanã ñãna, vipa§yanã 
jñãna) nhận biết rằng: "Thân thê này của tôi, được tạo thành 
từ hình thể vật chất, bao gồm bốn đại, do tinh cha huyết mẹ 
sinh ra, và được chế tạo từ cơm và cháo và phải chịu sự vô 
thường ... Và ý thức của tôi được hỗ trợ bởi nó và gắn bó 
với nó"(MN 77:29). 


Nhờ năng lực của thiền na (jhãna), chúng ta có thê tạo ra 
một thân thê tinh thần (mano-mayakãya) - một thân thê vật 
chất với chân tay và các nguồn cảm giác, đó là bản sao 
chính xác của thân thể chúng ta. Một khi cơ thê tỉnh thần 
được chiết xuất từ cơ thể vật chất - giống như một cây sậy 
được chiết xuất từ vỏ bọc — tâm chúng ta kiểm soát, vì nó 
không có tâm trí của riêng nó; mặc dù đối với người khác, 
nó giống như một cơ thê bình thường được di chuyền theo 
ý thức của chính nó. Thân thê tâm trí có thể du hành đi đến 
những nơi xa xôi trong khi chúng ta vẫn ở tu viện. Nó có 
thể đang dạy Phật Pháp ở nơi khác và khi xong mục đích 
phục vụ, chúng ta có thể khiến nó trở lại cơ thể chúng ta. 


Theo truyền thống Phạn ngữ, việc nuôi dưỡng năm thần 
thông đầu tiên là cần thiết cho Bồ tát, để đem lại lợi ích lớn 
cho chúng sinh và tích lãy được vô lượng công đức cần thiết 
đề đạt được sự giác ngộ trọn vẹn. Bồ tát đi đến cực lạc, nơi 
các ngài có thể lắng nghe lời dạy pháp trực tiếp từ Đức Phật 
và tạo ra vô lượng công đức bằng cách dâng phẩm vật cúng 
dường cho chư Phật và thánh chúng ở đó. Tuy đang ở đó, 
nhưng bằng thiên nhĩ thông, Bồ Tát có thể cũng đang lắng 
nghe lời dạy ở những nơi khác. 


Hiêu được tât cả các ngôn ngữ, các ngài có thê nghe một 
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loạt các giáo lý và có thể giảng cho đệ tử bằng ngôn ngữ 
riêng của họ. Thông qua tha tâm thông, Bồ tát trực tiếp biết 
được sở thích và định hướng của người khác cũng như các 
mô hình cảm xúc và những suy nghĩ thường xuyên của 
chúng sanh đề các ngài có thê dạy cho họ cách khéo léo. 
Thông qua túc mạng thông, Bồ Tát có thê tìm kiếm những 
người cô vấn tỉnh thần, những bậc đạo sư hành Pháp và 
những người bạn tâm linh mà chúng sanh đó quen biết trong 
những kiếp trước, để giúp chúng sanh đó tiễn bộ nhanh 
chóng trên con đường đạo. 


Thiên nhãn thông cho phép các Bồ Tát biết được những 
khuynh hướng nghiệp báo của người khác và khả năng tu 
học Pháp của họ, do đó các Bồ tát có thê tiếp xúc và hướng 
dẫn theo căn cơ của họ. Các Bồ tát cũng biết những kết quả 
nghiệp báo của hành động mà chúng sanh đang tạo ra bây 
giờ, nên các ngài biết cách hướng dẫn họ cho có hiệu quả 
hơn. Bồ tát có thể xác định được các đệ tử kiếp trước của 
họ và bởi sự liên kết nghiệp báo, nên các ngài sẽ giúp họ 
trong những hình thức sống hiện tại tốt đẹp hơn. 


Lậu tận thông là trí tuệ hiểu biết về mức độ đạt được tỉnh 
thần của chính họ và những con đường mà họ đã đạt được. 
Tuy đức Phật đạt những thần thông siêu việt, ngài không 
khoe khoang và ngăn cấm các đệ tử ngài làm như vậy. Để 
đảm bảo rằng các tăng sĩ luôn khiêm tốn, một trong những 
giới luật của chúng xuất gia là không được tuyên bố công 
khai rằng mình là một vị A La Hán hoặc có những thần 
thông đặc biệt này. Suốt qua nhiều thời đại, các đệ tử của 
đức Phật với những khả năng thần thông này đã sử dụng 
chúng một cách kín đáo, mà không gây chú ý, làm việc một 
cách không phô trương để lợi ích cho những người khác và 
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cho việc truyền bá những lời dạy của đức Phật. 


Đạt được những thần thông này thông qua samädhi mà 
không có động lực chính xác, có thể sẽ nguy hiểm. Nếu ai 
đó không nuôi dưỡng lòng bi mẫn, vị đó có thể sử dụng 
những năng lực này để có được sức mạnh, sự tôn trọng, 
hoặc đạt được danh lợi vật chất, thì sẽ cách xa mục đích của 
Phật giáo là sự giải thoát và thức tỉnh hoàn toàn. Một vài 
người trần thế có được thiên nhĩ thông bằng sức mạnh của 
nghiệp, họ có thể biết một sự kiện trong tương lai hoặc 
những suy nghĩ của ai đó. Nhưng những khả năng này có 
giới hạn về phạm vị, bị mất khi chết và cái mà họ cảm nhận 
có thể không hoàn toàn đúng đắn theo đạo. Sở hữu 
thần thông thật ra không hắn là người đó có sự giác ngộ. 


Truyền thống Phạn 


Các truyền thống Päli và Phạn ngữ đã trình bày nhiều điểm 
giống nhau về các hướng dẫn đề được thiền chỉ, chỉ có chút 
khác biệt như được giải thích dưới đây: 


Về thiền định nói chung, chúng ta có thê nói về hai tiến 
trình: chỉ và quán - và hai loại thiền định: chỉ và quán. Chỉ: 
chủ yếu được sử dụng định để phát triển sự tĩnh lặng và 
quán: tuệ tri phân biệt quán chiếu đề phát triển tuệ tri sâu 
sắc. Sự khác biệt giữa sự thiền chỉ và thiền quán không chỉ 
nằm trong đối tượng thiền mà chúng còn là cách đề tâm 
thâm nhập với đối thể. Thiền chỉ tập trung vào đối tượng 
một cách rõ ràng, trong khi thiền quán tuệ tri phân tích nó 
một cách sâu sắc. 


Các yếu tố bên ngoài - độ cao, nhiệt độ, thời gian trong ngày 
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và sức khoẻ thê chất - ảnh hưởng đến khả năng thiền của 
chúng ta. Nếu không có điều kiện tốt, chúng ta có thể phát 
triển một vài sức định đó nhưng không phải hoàn toàn tĩnh 
lặng. Vì vậy, chúng ta nên tìm môi trường thích hợp trong 
và ngoài cho việc hành thiền. Ngài Vô Trước (Asalga) và 
Liên Hoa Giới (Kamalaáfla) khuyến khích chúng ta có 
những điều kiện sau đây khi thực hiện khóa tu đề phát triển 
thiền chỉ và nhiều thiền sinh đã có thể hành thiền hàng 
ngày. 


Thứ nhất, hãy sông trong một nơi yên tĩnh, thanh bình, an 
toàn với nước và không khí trong sạch, nơi chúng ta có thê 
đảm bảo dễ có thực phẩm, quần áo và chỗ ở. Hãy ở gần 
những thiền sư, đạo sư, hoặc những người bạn Pháp hữu, 
những người có thê giúp đỡ nếu có những vấn đề hoặc triền 
cái khởi lên. Trước khi bắt đầu khóa tu, phải có một sự hiểu 
biết rõ ràng, chính xác về cách thực hành và khắc phục 
những khó khăn có thê nảy sinh. Ngoài ra, không khởi ham 
muốn ái dục và an vui hài lòng với những gì đang có. Tránh 
tham gia vào các hoạt động thế gian hỗn loạn. Cuối cùng, 
quan sát hành vi đạo đức thuần túy, giữ gìn các giới luật 
mà chúng ta đã nhận được và từ bỏ mười điều ác. 


Ỹ nghĩa thực sự của "sống ấn đật" là liên quan đến việc từ 
bỏ những trói buộc của luân hồi (samsãära): từ bỏ những tư 
tưởng của quá khứ và tương lai và từ bỏ ham muốn dục lạc 
đối với các trần hiện tại (MN. 21:10). Nếu không có những 
điều này, sự kiêu ngạo của chúng ta có thể tăng lên bằng 
cách sống trong một nơi cô lập và nghĩ rằng: "Người khác 
nên khen ngợi tôi và cúng dường vì tôi là một thiền sư vĩ 
đại đang làm những gì người khác không thê làm được”. 
Chúng ta có thể đã từ bỏ thức ăn ngon nhưng thay vào đó 
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lại nuôi dưỡng sự kiêu ngạo của mình! 


Điều quan trọng là phải thực hành một cách nhất quán và 
tránh kỳ vọng quá lớn lao cho kết quả nhanh. Các buôi thiền 
ngắn rất được khuyến khích; Ngồi thiền lâu khiến tâm trí 
thất chặt, gây trở ngại cho thiền định. Khi tâm trở nên ồn 
định, các buổi thiền hành sẽ được tăng lên từ từ. Tham gia 
vào các hoạt động thích hợp trong thời gian nghỉ giữa các 
buổi sẽ giúp tâm trí mới mẽ trong buổi thiền tới. 


Tư thế và Đối tượng thiền 


Có bảy tư thế thiền của Đức Phật Tỳ Lô Giá Na (Vairocana) 
để làm thăng các đường năng lượng tinh tế trong cơ thê 
chúng ta, cho phép năng lượng gió (pãna, prãna) trôi chảy, 
làm cho tâm trở nên rõ ràng và trầm tĩnh hơn. 

1. Ngồi trên đệm với đôi chân trong vị trí kim cương (vajra): 
chân trái trên đùi phải và chân phải trên đùi trái. Các vị trí 
chéo khác không làm chéo đầu gối cũng tốt. Nếu không thê 
ngồi chéo chân, chúng ta cũng có thể ngồi trên một băng 
ghế nhỏ hoặc trong một chiếc ghế thăng lưng với bàn chân 
để bằng phẳng trên sàn đạo tràng. 


2. Đặt tay phải trên bàn tay trái. Hai ngón tay cái chạm nhẹ 
và đặt tay vào lòng, gần rốn của chúng ta. Một số thiền sư 
khuyên nên đặt tay úp xuống trên đầu gối. 


3. Giữ cho vai ở mức cao. 
4. Làm thắng lưng. 


5. Hơi nghiêng đầu, nhưng đừng cúi xuống quá 
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6. GIữ đôi môi và răng tự nhiên. Lưỡi nên ở trên vòm miệng 
đê ngăn ngừa khát nước cũng như nước bọt thừa. 


7. Hướng mắt nhìn mũi của chúng ta. Nếu điều này là khó 
khăn, thì chúng ta hướng xuống dưới, nhưng không tập 
trung vào bất cứ đối tượng nào. 


Giữ đôi mắt mở ra một chút khi thiền định để ngăn ngừa 
buồn ngủ. Vị trí của mắt có thê khác nhau tùy theo cách 
chúng ta tu tập. Vị trí thân thể nên vững chắc và thoải mái. 


Bắt đầu buôi thiền định bằng cách quy y Tam Bảo và phát 
bồ đề tâm (bodhicitta). Tụng các bài kinh để khởi đầu và 
nguyện các bậc thầy hướng dẫn tinh thần và Tam Bảo khai 
thị để nâng cao tâm trí trong khóa tu. Khi hoàn thành khóa 
tu, hồi hướng công đức cho tất cả chúng sinh. 


Trong khi bất kỳ đối tượng nào, bên trong hoặc bên ngoài, 
ban đầu có thể được sử dụng để tu tập thiền chỉ, đối tượng 
cuối cùng hoặc thực tế phải là một trong những nhận thức 
của ý thức tỉnh thần. Bởi vì thiền định được phát triển với 
tâm ý, chứ không phải là ý thức vọng tưởng. Mặc dù trước 
tiên chúng ta có thể quen với đối tượng bằng cách nhìn vào 
nó, chúng ta suy gằm nó với tâm ý của chúng ta. 


Vì chúng sinh có nhiều khuynh hướng khác nhau, nên Đức 
Phật đã mô tả có bốn loại đối tượng thiền chỉ: 


1.Các đê mục mở rộng được gọi như vậy vì chúng được sử 
dụng cho sự phát triên của sự an lạc và trí tuệ sâu săc. 


ii.Các để mục để tịnh hóa các hành vi đối xử được thực hiện 
phù hợp với tính cách của mỗi chúng ta và giúp chúng ta 
chống lại với thói quen phiền não. Những người có khát 
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vọng lớn quán chiếu các khía cạnh xấu của đối tượng chấp 
trước của họ. Có người hay tức giận thì thực hiện thiền định 
trên tứ vô lượng tâm (từ, bị, hỉ, và xả). Có người hay bị tán 
loạn thì quán lý nhân duyên, trong khi người hay kiêu ngạo 
thì quán ngũ uấn (sắc, thọ, tưởng, hành và thức), mười hai 
xứ (sáu căn và sáu trần) và mười tám pháp (sáu căn, sáu trần 
và sáu thức). Các đề mục này đặc biệt sẽ minh họa cho thấy 
lý vô ngã, không có cái tôi độc lập. Còn người hay vọng 
tưởng thì quán số tức, tập trung định về hơi thở đề làm dịu 
tâm trí. 


iii.Các đề mục của sự quan sát uyên chuyên được gọi như 
vậy bởi vì có kỹ năng hoặc hiểu biết về chúng sẽ giúp 
chúng ta giác ngộ tánh không (Sunna, Sunyata). Những đề 
mục này là ngũ uấn (sắc, thọ, tưởng, hành và thức), mười 
hai xứ (sáu căn và sáu trần) và mười tám pháp (sáu căn, sáu 
trần và sáu thức), mười hai nhân duyên (vô minh, hành, 
thức, danh sắc, lục nhập, xúc, thọ, ái, thủ, hữu, sanh, lão tử) 
và các kết quả thích hợp và không phù hợp của các nghiệp 
chướng khác nhau. 


iv.Các đề mục để tịnh hóa phiền não sẽ giúp tỉnh lọc các 
đau khổ thô và tế trong ba cõi bằng cách tạm thời ức chế 
chúng - điều này sẽ xảy ra khi chứng nghiệm các tầng thiền 
là còn thô trong khi các tầng thiền cao là an lạc - hoặc nhồ 
gốc khổ bằng cách thông qua hành thiền trên mười sáu 
thuộc tính của bốn chân lý (khổ đề, tập đế, diệt đế và đạo 
đề). 


Ngoài bôn đê mục này, còn vài đê mục khác cũng có thê 
được sử dụng đê tu tập thiên chỉ. 


Bản chất thông thường của tâm là rõ ràng và thức tỉnh. 
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"Quán tâm trên tâm" có nghĩa là chỉ có tâm mà thôi, chăng 
có người hay chúng sanh nào điều khiển hay làm tác nhân 
cả. Để thực hành điều này, chúng ta cần phải biết tâm là gì 
và có thể xác định nó. Phải chánh niệm, biết rõ khi tâm bị 
phân tán, che khuất và mờ dần bởi các đối tượng bên ngoài 
hay các ý niệm vọng tưởng bên trong. Khi nó có thê được 
nhìn thấy một mình, những phẩm chất của nó về sự rõ ràng 
(quán chiếu các đối tượng phát sinh trong khía cạnh của 
chúng) và nhận thức (biết đối tượng) trở nên rõ ràng. 


ĐỀ xác định tâm, hãy nhìn một vật bằng một màu đồng nhất, 
và tập trung tâm đang cảm nhận màu đó. Ngay lập tức xác 
định bất kỳ các tán loạn có thê nảy sinh và trả lại sự tác ý 
của chúng ta vào bản chất tỉnh thức rõ ràng của tâm. Khi 
thực hành điều này, dần dần sự phiền nhiễu sẽ chấm dứt, và 
chúng ta sẽ nhận thức được một trạng thái ồn định, rõ ràng 
của tâm. 


Khi tâm trí có thê an trú trong hiện tại, không bị xáo trộn 

bởi những tư tưởng của quá khứ và tương lai, chúng ta liền 
trải nghiệm một sự an tĩnh văng lặng bởi chúng ta đã loại 
bỏ được tâm thức bị buộc vào các trần bên ngoài. Sau một 
thời gian, trải nghiệm an trú vào hiện tại này càng tăng, 
chúng ta sẽ thấu hiểu bản chất rõ ràng và giác biết của tâm. 
Đây là tâm, là đối tượng thiền đề phát triển thiền chỉ về bản 
chất thông thường của tâm. 


Các thực hành về đại ấn (mahãmudrä) và dòng tuệ giác trực 
tiếp (đzogchen) đều nhấn mạnh quán tâm đề tu luyện thiền 
chỉ. 


Việc sử dụng tâm làm đối tượng tác ý là một thử thách bởi 
vì nó vô tướng, chúng ta có thê đễ dàng hiểu lầm thiền định 
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chỉ dựa vào quan niệm vô sắc hoặc rơi vào trạng thái trống 
không ngu ngơ. Trong cả hai trường hợp này, chúng ta đã 
mắt đi đối tượng thiền định. 


Không (emptiness, suññatã) như là đối tượng để tu tập 
thanh thản chỉ dành cho những người có khả năng tỉnh tế 
vượt trội, để giác biết sự trồng rỗng vô nghĩa. Tạm thời có 
thê hiểu là họ tập trung vào sự trống rỗng như đã hiểu qua 
khái niệm. Ở đây, có một số nguy cơ rằng nếu họ thiếu sự 
xác định rõ ràng về không, thì họ sẽ dễ rời vào trạng thái 
ngu ngơ như hư không. 


Đề thuận lợi, nhiều thiền sư đã đề xuất lấy hình tượng Đức 
Phật làm đối tượng để tu tập thiền chỉ. Điều này giúp 
chúng ta quán chiếu lại những phẩm hạnh, trí huệ, công 
đức, và pháp tu khác của Đức Phật đề làm đề tài quán tưởng 
về Đức Phật. 


Bắt đầu bằng cách nhìn vào một hình ảnh của Đức Phật 
hoặc nhớ đến về một đoạn văn mô tả sinh động về ngài. Hãy 
hạ thấp đôi mắt xuống và trong không gian trước mặt, 
chúng ta hãy nhìn Đức Phật như một sinh vật ba chiều với 
thân thể được làm bằng sắc vàng rực rỡ. Quán tưởng một 
hình sắc nhỏ khiến tâm trí tỉnh táo giác biết hơn; hình dung 
ra một thân sắc vàng mà ánh sáng rực rỡ giao hòa lẫn nhau 
(laya); quán tưởng rằng sự chú tâm nghiêm túc sẽ ngăn chặn 
những trạng thái tâm quá khích hay tán loạn. 


Quán các tướng hảo của Đức Phật, sau đó tập trung duy 
nhất vào một tướng của cơ thể như một tông thê. Nếu hình 
ảnh tan ra, hãy quán các tướng hảo khác và sau đó duy trì 
sự tác ý trên toàn bộ của cơ thể. Nếu một phần cơ thể của 
Đức Phật đã xuất hiện rõ ràng, hãy tập trung vào điều đó, 
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và khi nó biến mất, hãy chú ý đến toàn bộ cơ thể. Đừng có 
gắng khư khư quán chỉ tiết trước khi tập trung vào hình ảnh. 


Thở là một đối tượng thiền tốt. Bằng cách tập trung vào hơi 
thở trong một thời gian dài, tâm trí trở nên an tĩnh và ổn 
định, mang lại sự nhẹ nhàng từ những phiền não. 


Trước khi nghiêm túc tu tập để đạt sự an lạc, chúng ta cần 
phải chế ngự bất cứ phiền não mạnh nhất nào, để nó không 
xâm phạm khi chúng ta hành thiên. 


Theo lời hướng dẫn này, tâm trí của chúng ta sẽ uyên 
chuyên hơn khi thiền quán, và hành vi đạo đức cũng như 
tâm lý cũng sẽ được cải thiện. Một trạng thái tâm ồn định 
hơn sẽ tạo cơ hội để phát huy năng lực thiền định, bồ-đề 
tâm và trí tuệ. 


Trong khi tu tập sự thiền chỉ, chúng ta nên sử dụng một đối 
tượng thiền mà không thay đổi nó trong mỗi buổi hành 
thiền. Trong một khóa tu để đạt được thanh thản, chủ yếu 
là ôn định tâm (chỉ), nếu có sự phân tích nhỏ của ý thức sẽ 
cản trở sức tập trung. Sau khi đạt được sự thanh thản, thiền 
sinh bắt đầu thực hiện phân tích đề kết hợp với sự khinh an 
và tuệ tri và tại thời điểm này phân tích không làm phiền 
sức tập trung. 


Năm Lỗi Lầằm và Tám Hạnh Đoạn 


Biện trung biên luận (Madhyäntavibhãga) của Bồ tát Di Lặc 
(Maitreya) nói về năm chướng (lỗi lầm) cản trở sự thanh 
thản phát triển và tám hạnh đoạn để loại bỏ chúng. 


1) Làm biếng (kosajja, kausidya) có thể có ba loại: ngủ và 
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năm nhiều, làm các hoạt động trần tục (samssãric) vô ích và 
chán nản. Thuốc giải độc (hạnh đoạn) cho sự lười biếng là 
sự tỉnh tấn, nhưng chúng ta phải mất một thời gian để củng 
cô yếu tố tinh tấn này bằng cách sử dụng ba loại hạnh đoạn 
khác là sự tin tưởng những lợi ích của khinh an từ năng lực 
thiền. Từ sự tin tưởng, dục (ý hướng tốt, chanda) dễ dàng 
phát sanh và muốn có được những lợi ích của thiền lạc. 


Từ khát vọng tốt dẫn đến tinh cần là một yếu tố tinh thần 
phần chắn nỗ lực tập thiền. Bằng cách loại bỏ sự phấn khích 
và xao lãng chúng ta sẽ phát huy được hạnh tinh tấn, một 
yếu tố tỉnh thần tự do khỏi trạng thái hôn trầm, đau khổ và 
nặng nề cả tinh thần và thê chất. Với sự tinh tế về thể chất 
và tỉnh thần, cơ thể của chúng ta cảm thấy nhẹ nhàng và 
linh hoạt, và chúng ta có thể trú tâm bất cứ điều đạo đức gì 
mà chúng ta chọn, sẽ không khó khăn. 


2) Quên lời hướng dẫn là mắt đi đối tượng thiền định. Tâm 
trí xa đối tượng và đi đến các đối tượng của chấp trước, tức 
giận, v.v... Lỗi này xảy ra chủ yếu ở bốn giai đoạn đầu của 
sự tác ý như sẽ được giải thích đưới đây. Thuốc giải độc 
(hạnh đoạn) là chánh niệm, một yếu tố tinh thần quen thuộc 
với đối tượng thiền và trú tâm trên đối tượng theo cách sao 
cho nó loại trừ sự phân tâm và quên lãng. Để phát triển 
chánh niệm mạnh mẽ trong thiền định, việc tu tập chánh 
niệm trong mọi lãnh vực của cuộc sống là rất quan trọng. 


3) Bởi vì sự phấn khích và xao lãng có cùng một loại thuốc 
giải độc là rõ biết nội tâm (nội quán), nên chúng được nhóm 
lại với nhau như là lỗi thứ ba. Sự nhất tâm có hai đặc điểm, 
sự ôn định và rõ ràng. Tâm ồn định là khả năng an trú ở đối 
tượng thiền. Phấn khích là sự chướng ngại chính cho tâm 
ổn định bởi vì nó làm cho tâm trở nên rối rắm với những 
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đối tượng của chấp trước. Với sự phấn khích thô, chúng ta 
sẽ lạc mất hoàn toàn đối tượng thiền định. Với sự phần 
khích tinh tế, đối tượng thiền không bị mất hoàn toàn, 
nhưng chúng ta không thê thực hiện nó một cách toàn tâm 
vì một đối tượng của chấp trước sẽ xuất hiện trong tư tưởng 
của chúng ta. 


Sự rõ ràng là tâm trí trong sáng giác biết các đối tượng 
thiền định; trở ngại chính của rõ ràng là sự xao lãng, làm 
giảm cường độ của sự giác biết khiến các hình thức của tâm 
quán biết các đối tượng trở nên lỏng lẻo. Xao lãng khác với 
hôn trầm (thĩna, styãna). Hôn trầm là cơ thê và tâm trí gần 
như đi vào giấc ngủ và khiến chúng ta mất đi sự an trú và 
giác biết. Với sự xao lãng thô, có một sự ồn định trên đối 
tượng, nhưng sự giác biết đã giảm và đối tượng không còn 
xuất hiện rõ ràng nữa. Tâm không có năng lực và vẫn ở 
trạng thái mơ hồ với một cảm giác chấp nhận, mặc dù nó 
không bị phân tâm bởi một đối tượng khác. 


Sự xao lãng tỉnh tế thì đặc biệt nguy hiểm và khó nhận biết 
vì nó tương tự như trạng thái thiền (samädhi) vì cả hai đều 
có tính ồn định và rõ ràng, tâm trí yên bình và trải nghiệm 
cảm giác an vui. Mặc dù trạng thái giác biết vẫn còn và tâm 
trí có thê an trú triệt để trên đối tượng hoặc tâm quá thoải 
mái, năm bắt đối tượng quá lỏng lẻo. Hơi thở của thiền sinh 
có thể dừng lại, và có thê ngồi thiền trong nhiều ngày để tin 
rằng thiền sinh đã đạt được thiền chỉ; nhưng thật ra đã lạc 
vào tình trạng lơi lỏng xao lãng tinh vi. 


Chánh niệm và nội quán làm việc cùng nhau để loại bỏ các 
lỗi. Chánh niệm duy trì và ghi nhớ đối tượng của thiền định, 
trong khi nội quán đánh giá xem sự phấn khích hay sự lỏng 
lẻo đã nảy sinh khiến gián đoạn sự tập trung. Mặc dù nội 
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quán được coi là thuốc giải độc cho sự phần khích và lỏng 
lẻo, nhưng nó không phải là thuốc giải độc thực tế; Nó chỉ 
cho chúng ta biết chúng ta cần áp dụng thuốc giải độc. Ở 
đây, nội quán giống như một gián điệp, đôi khi kiểm tra để 
xem nếu lỗi lầm đã nảy sinh. Nếu không, hãy tiếp tục thiền 
định. Nếu có, thì chúng ta hãy áp dụng thuốc giải độc cụ thể 
cho lỗi đó. 


Đối với sự phân khích thô, thuốc giải độc là làm cho tâm 
tỉnh táo hơn khi quán về vô thường, cái chết, hoặc những 
khổ đau của luân hồi (samsãra). Cách chữa trị cho sự phần 
khích tỉnh tế là để thư giãn các cường độ tập trung một chút, 
nhưng không nhiều đến nổi mắt đối tượng. Thuốc giải độc 
cho sự lỏng lẻo thô là mở rộng phạm vì của đối tượng, làm 
cho nó sáng hơn và tỉnh tế hơn về các chỉ tiết. Nếu sự xao 
lãng thô kéo dài, chúng ta tạm thời rời đối tượng thiền định, 
và nâng cao quán chiếu về chủ đề như cuộc sống con người 
quí báu, lợi ích của thiền định, phẩm hạnh của Bồ đề tâm, 
hoặc Tam Bảo. Khi có sự lỏng lẻo tinh tế, chúng ta tác ý 
trên đối tượng thiền một cách vững chắc. 


4) Không đoạn (anabhisamskara) có nghĩa là 
chúng ta không áp dụng các hạnh đoạn chống lại khi chúng 
ta biết sự phần khích hoặc sự lỏng lẻo đang có mặt. Thuốc 
giải độc là dùng phương thuốc thích hợp cho bất cứ lỗi nào 
đã xảy ra và nỗ lực đề loại bỏ nó. 


5) Đoạn quá mức là quá mức áp dụng thuốc giải độc cho sự 
phần khích và sự lỏng lẻo khi chúng không xảy ra hoặc khi 
chúng đã được loại bỏ. Thuốc giải độc của nó là xả, nơi mà 
sự nỗ lực được giảm xuống. 


Có thê nhận ra trong chính kinh nghiệm của chúng ta, khi 
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các yếu tố tỉnh thần làm gián đoạn sự tập trung và hồ trợ 
thiền là điều cần thiết. Cần phải có thời gian và nội quán để 
quan sát ý nghĩ của chúng ta hoạt động như thế nào, nhưng 
khi chúng ta làm, Pháp sẽ trở nên hiện hữu sống động nơi 
chúng ta. 


Chín Giai đoạn Duy trì Sự Tác ý 


Bồ tát Di Lặc (Maitreya) đã vạch ra chín giai đoạn của sự 
tác ý vững chắc được thực hiện tuần tự để đạt được thiền 
chỉ. Một số lỗi nhất định sẽ xuất hiện ở mỗi giai đoạn, do 
đó sẽ có các thuốc giải (hạnh đoạn) cụ thể được nhấn mạnh 
trong từng giai đoạn. Đề tiến triển qua các giai đoạn này, 
chúng ta phát triển sáu lực (bala) và bốn tác ý (manaskãra). 


1) Tầm (cittasthãpana): mục đích của chúng ta là tìm ra đối 
tượng thiền định và vận dụng tâm vào nó, mặc dù tâm 
không thê an trú ở đó lâu dài. Giai đoạn này được thực hiện 
bởi sức mạnh của văn ($ruti), vì chúng ta học về tu tập thiền 
chỉ và quán tâm trên đối tượng theo sự chỉ dẫn của thiền sư. 
Sự hiện diện của tác ý (balavahana) được sử dụng vì phải 
nỗ lực rất nhiều đề làm cho tâm trí ở lại đối tượng. 


2) Tứ (pravãhasamsthãpa): sức mạnh của tư duy (ãsaya) về 
đối tượng đề thu thập tâm trí và liên kết nó với đối tượng ít 
nhất trong một thời gian ngắn. Sự tác ý vẫn cần thiết được 
giữ để tâm trí an trú vào đối tượng, nhưng bây giờ tâm trí 
không phải là ngay lập tức bị phân tâm và có thê ở lại trên 
đối tượng hơi lâu. 


3) Giác biết (pratiharana): Sự phân tâm ít hơn và khi chúng 


194 


phát sinh, chúng ta có thể nhận ra chúng một cách nhanh 
chóng và đưa tâm trở lại đối tượng. Do phát triển năng 
lượng của chánh niệm trong hai giai đoạn (tầm và tứ) trước 
đó, nên tâm trí dễ dàng trở lại đối tượng thiền định. Sự gián 
đoạn (sacchidravahana) có xuất hiện ở giai đoạn thứ ba đến 
thứ bảy bởi vì sự tập trung không liên tục. 


4) Chú tâm trọn vẹn (upasthãpana): Chánh niệm được tạo 
ra khi bắt đầu đến giai đoạn chú tâm trọn vẹn này và sự tác 
ý vẫn còn trên đối tượng một cách dễ dàng hơn và sự tán 
loạn ít hơn. Sự phần khích và sự xao lãng thô hiện diện, do 
đó việc tác ý vào đối tượng thiền vẫn bị gián đoạn. 


5) Thuần hóa (damana): Tâm trí được thuần hóa - có thể 
vẫn an trú vào đối tượng gần như liên tục mà không đi lang 
thang. Sự xao lãng và phấn khích thô không còn là vấn đề 
nữa. Bây giờ tâm trở nên quá thâm nhập vào đối tượng, và 
rồi trạng thái xao lãng cũng như phần khích vi tế xảy ra. Sự 
tác ý bị gián đoạn bởi sự xao lãng và phấn khích tỉnh té, 
nhưng sự tập trung lại đễ dàng được phục hồi bởi sức mạnh 
của nội quán thấy biết những lỗi lầm của sự phân tâm vào 
các trần, vọng tưởng, các tiêu phiền não và các chướng ngăn 
cản bước tiền tới của thiền sinh. 


6) Tập trung (Samana): thông qua sức mạnh của tập trung 
nội quán, tất cả những chướng ngại đối với nhất tâm đã biến 
mắt. Trong giai đoạn thứ năm, tập trung đã được thắt chặt 
đề hạn chế tình trạng tán tâm. Bây giờ sự tập trung có thê 
quá chặt chẽ, gây ra sự phấn khích tinh tế. Sự xao lãng tinh 
tế có thê thỉnh thoảng vẫn nảy sinh, bởi lẽ cả hai đều liên 
quan đến sự gián đoạn vào đối tượng. Sức mạnh của nội 
quán đôi khi có thê giác biết sự phấn khích và sự xao lãng 
trước khi chúng phát sinh và đối phó với chúng. 
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7) Tập trung xuyên suốt (vyupa§amana): ngay cả khi những 
suy nghĩ tỉnh tế hay những cảm xúc hiện ra, thiền sinh có 
thể dễ dàng lấy lại sự trầm tĩnh nhờ tập trung xuyên suốt. 
Sự xao lãng vi tế và sự phần khích tinh tế đôi khi xuất hiện, 
vì vậy sự tác ý vẫn bị gián đoạn, nhưng sức mạnh của tinh 
tấn dễ dàng và nhanh chóng ngăn cản chúng. Chánh niệm, 
nội quán và tinh tấn được phát triển tốt, nhưng sự không 
ứng dụng của hạnh đoạn (thuốc giải độc) vẫn có thê xảy ra. 


8) Nhất tâm (ekotikarana): Chỉ cần một chút nỗ lực là để 
bắt đầu giác biết các chỉ tiết của đối tượng và duy trì bảo hộ 
để chống lại sự lỏng lẻo và phấn khích. Sau đó, tâm trí có 
thể an trú ở trên đối tượng thông qua sức mạnh của nhất 
tâm, do đó sự tham gia liên tục (ni§chidravahana) được hiện 
diện. Sự nhất tâm càng mạnh hơn. 


9) Thuần nhất (samädhãna): Do sức mạnh của thuần thục 
(paricaya) với các năng lực trước đó, tâm trí tự nhiên vẫn 
còn trong định thuần nhất (samadhi). Nỗ lực duy trì chánh 
niệm và nội quán không còn cần thiết nữa. 


Một khi chánh niệm trên đối tượng và tâm đã nhập vào thiền 
định, nó dễ dàng trở thành duy nhất chỉ một. Khinh an 
(anabhogavahana) hiện diện, và sự thuần nhất được kéo dài 
trong một thời gian dài. Trong lúc thiền định, ý thức giác 
quan được hấp thụ hoàn toàn và không còn đáp ứng với các 
trần hấp dẫn bên ngoài. Đây là trạng thái thiền cao nhất có 
thể đạt được trong cõi dục giới. Đó là một trạng thái giống 
thiền chỉ, nhưng thật ra vẫn chưa đạt được trạng thái thiền 
chỉ một cách hoàn toàn. 


Khi chúng ta trải qua các giai đoạn của thiền (samädhi), sức 
mạnh của trí tuệ và thiền định gia tăng lên phụ thuộc lẫn 
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nhau, và ngày càng tăng rõ ràng và ổn định, dẫn đến an lạc 
và hạnh phúc. Thiền sinh sẽ trở nên trẻ trung rạng rỡ, cảm 
thấy nhẹ nhàng và mạnh mẽ và sự phụ thuộc của chúng ta 
đối với thức ăn thô đã giảm. 


Thiền Chỉ và Thiền Chứng 


Sau khi đạt đến tầng thiền thứ chín, chúng ta hăn sẽ đạt 
được sự nhu nhuyến và an lạc của tinh thần và thê xác. Một 
số thiền sinh có thể làm điều này một cách nhanh chóng; 
một số khác phải thiền định trong vài tuần trước khi đạt 
được trạng thái này. 


Đại Sư Vô Trước (Asanga) (LRCM 3:82) định nghĩa sự 
nhu nhuyền là "khả năng nhu nhuyễn của thân và tâm do 
chấm dứt được sự rối loạn liên tục của các chức năng về thể 
chất và tinh thần. Nó có chức năng xua tan tất cả các 
chướng ngại." Các chức năng rối loạn thân thê có liên quan 
đến năng lượng gió và làm cho cơ thê nặng và không thoải 
mái khi tập thiền. Các rối loạn tỉnh thần ngăn cản 
chúng ta không trải nghiệm được các thiền vị từ việc loại 
bỏ phiền não. 
Do càng thâm nhập vào thiền sẽ khắc phục được những rối 
loạn cơ thể. Vào thời điểm này, cảm giác an lạc và hạnh 
phúc tràn ngập trên đầu vì năng lượng gió bất thường đang 
thoát khỏi. Ngay sau đó, các trạng thái tỉnh thần bất thường 
được khắc phục và đạt được sự nhu nhuyến về tinh thần. 
Đây là một khả năng hướng tâm trí đến sự khinh an và rõ 
ràng cùng với khả năng an trú tâm vào bất kỳ đối tượng tích 
cực nào thiền sinh muốn. 


Trạng thái nhu nhuyến này tạo ra khả năng phục vụ của 
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năng lượng gió chạy qua cơ thê như là năng lượng gió tạo 
ra sức mạnh cho các nội phận. Năng lượng gió nhu nhuyễn 
lan tỏa khắp cơ thê, và cơ thê thiếu khả năng phục vụ cho 
thiền được vượt qua. Thân thê nhu nhuyễn là sự nhẹ nhàng, 
khinh an và khả năng sử dụng của cơ thể cho phép nó được 
sử dụng cho bất kỳ mục đích tích cực nào mà thiền sinh 
mong muốn, mà không có đau đớn hoặc khó khăn. Điều này 
dẫn đến sự trải nghiệm niềm an lạc của thân nhu nhuyến, 
một cảm xúc rất tuyệt vời. 


Khi dòng thiền (samädhi) vẫn tiếp tục, chúng ta có cảm giác 
rằng cơ thê đã tan chảy trong đối tượng thiền định. Vào thời 
điểm này, sự hạnh phúc của tỉnh thần nhu nhuyền được trải 
nghiệm. Tâm rất hi lạc, lâu bền và tự tin vào năng lực thiền. 
Sau đó, có một cảm giác tương tự như đặt bàn tay mát mẻ 
trên một cái đầu mới cạo sạch tóc. Sự khinh an giảm xuống 
một chút, và khi nó trở nên ồn định, thì tâm an lạc và nhu 
nhuyên bắt thối được trải nghiệm. Tại thời điểm này, thiền 
chỉ và thiền vị đã đạt được. Tuy chúng ta là con người, 
những sinh mệnh trong cõi dục giới, nhưng trạng thái thiền 
của chúng ta đã đạt đến là thiền sắc giới. 


Sau khi đạt được thiền chỉ, thiền sinh có thể theo thế tục để 
đạt được năm thần thông và tái sanh trong cõi sắc và vô sắc. 
Đây là liên quan với tục để, nơi mà trong bảy giai đoạn 
chuẩn bị, hành giả suy ngầm những khuyết điểm của những 
tầng thiền thấp hơn và những lợi ích của tầng thiền cao hơn 
để sau đó giảm mức độ phiền não có thê cho việc đạt đến 
trạng thái thiền cao hơn. Cả Phật tử lẫn những người không 
phải Phật tử đều có thể làm điều này. 


Một cách khác, người Phật tử có thể sau khi đạt được các 
tầng thiền, đi theo một đường siêu thế, trong đó thiền chỉ 
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được sử dụng làm cơ sở để trau đồi thiền quán (tuệ tri) vào 
trạng thái không và vô ngã. Làm điều này là sự cần thiết để 
đạt được Niết bàn và là sự độc đáo của Phật giáo. 


Không cần phải đạt được tất cả tám tầng thiền định của cõi 
trời sắc và vô sắc giới để trau dồi tuệ minh sát quán chiếu 
về không. Ngài Tsongkhapa (Tông Khách Ba) nói rằng sự 
kết hợp của thiền chỉ và thiền quán cũng như sự giải thoát 
có thê đạt được băng cách trau dồi thiền quán (tuệ tri) dựa 
trên thiền chỉ và điều này tùy thuộc vào năng lực tiếp cận 
thiền định của thiền sinh (LRCM 3:95). Tuy nhiên, không 
giống như các bậc Thanh Văn ($aravas), có thể đạt được 
đạo lộ qua sự tiếp cận thiền, Bồ Tát đầu tiên nhận thức về 
tánh không và đi vào đạo lộ Bồ Tát khi nhập thiền (jhana) 
thứ tư. Thỉnh thoảng khi tu tập, Bồ tát sẽ phát triển tất cả 
tám trạng thái thiền định của cõi trời sắc và vô sắc giới để 
tăng tính linh hoạt uyễn chuyền của sức tập trung. 


Khi con người đã đạt được những trạng thái thiền này hoặc 
cao hơn, sự nhất tâm của họ sẽ không biến mắt hoàn toàn 
trong thời gian nghỉ giải lao giữa các buổi thiền định. Tuy 
nhiên, nó sẽ không hiển hiện khi thiền sinh dấn thân vào các 
hoạt động hàng ngày với năm giác quan tiếp xúc năm trần 
cảnh. Những phiền não của họ yếu hơn do sức ảnh hưởng 
mạnh mẽ của thiền (samädhi), nhưng phiền não vẫn có thê 
nảy sinh, do đó các thiền sinh phải duy trì sự tác ý và nội 
quán trong tất cả các hoạt động. 


Thiền chỉ trở thành một pháp tu của Phật giáo sẽ được hỗ 
trợ với sự trở về quy hướng Tam Bảo. Do kiên trì và tuệ tri 
sự trống rỗng (suññatä), trạng thái thiền chỉ sẽ mang đến 
giải thoát. 
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Và khi liên kết bồ đề tâm với tuệ tri về sự trống rỗng, thiền 
chỉ sẽ dẫn đến trạng thái thức tỉnh hoàn toàn. Để đảm bảo 
thực hành thiền chỉ mang lại giải thoát hoặc giác tỉnh hoàn 
toàn, thiền sinh mới bắt đầu không nên tập trung loại trừ 
các tập quán khác. Họ chắc chắn phải thiền quán về những 
khiếm khuyết đau khổ của luân hồi (samsãra) và khả năng 
đạt được giải thoát để thực hiện một động lực đúng đắn và 
có nên tảng vững chắc đưa đến tuệ tri. 


Cách đạt được sự khinh an cũng giống cách của các bậc 
Thanh Văn (šraävakas), Duyên Giác (Pratyekabuddhas) và 
Bồ tát (Bohisattvas). Những vị này theo kinh đến và những 
người thực hành ba tầng đầu tiên của mật giáo (tantra) để 
phát triển sự an lạc theo một cách tương tự và trước tiên đạt 
được khinh an rồi tuệ tri. Mật Tông Du-già (Tantra Yoga) 
cao nhất có đề cập những kỹ năng đặc biệt liên quan đến 
mức thiền vào các đối thể tỉnh tế. Điều này làm cho tâm trở 
nên tỉnh tế hơn. Một hành giả mật tông đã rất quen thuộc 
với thiền định về sự trống rồng (suññatã) thông qua thiền 
quán phân tích có thê đạt được sự thanh thản và thấu suốt 
cùng một lúc. 


Độ sâu của thiền để nhồ gốc các sở tri chướng thì cần thiết 
hơn là nhồ gốc những chướng ngại của phiền não. Vì lý đo 
đó, Bồ Tát phát triển trạng thái thiền vị. Địa thứ bảy của Bồ 
tát (Dùramgamà-Bhùmi, the Gone Afar) là Thâm Viễn Địa 
hay Thâm Hành Địa nghĩa là vị Bồ tát có thê nhập và xuất 
trạng thái bất nhị chỉ trong sát na. Tĩnh thần hi lạc của Bồ 
tát thật huyền diệu đến nỗi họ có thể tự tại uyên chuyền từ 
một đối tượng này sang một đối tượng thiền định khác trong 
cùng độ sâu tập trung chỉ trong một phút. Các thiền sinh 
khác khó có khả năng đạt được trạng thái này một cách 
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nhanh chóng hoặc dễ dàng như vậy. 


Phật giáo Trung Quốc 


Nhiều thiền sư ở Trung Quốc đã viết về thiền chỉ và thiền 
quán một cách tổng quát. Đại sư Trí Khải (Zhiyi, 538-597) 
theo phái Thiên Thai (Tiantai) đã biên soạn và nhấn mạnh 
sự quan trọng rõ ràng nhất. Các tác phẩm của đại sư đặc biệt 
được quan tâm vì chúng xuất hiện sớm trong lịch sử Phật 
giáo Trung Quốc, khi có những hướng dẫn thiền phù hợp 
cho các bậc xuất gia, nhưng không dành cho các Phật tử tại 
ø1a nói chung. 


Được bắt nguồn từ các văn bản Ấn Độ cô điển, các chỉ dẫn 
rõ ràng của Đại sư Trí Khải là một sự thúc đây lớn lao cho 
các thiền sinh trong thời đại của ngài và đã được thực hành 
bởi nhiều thiền sinh tại các trường học Trung Quốc cho đến 
ngày nay. Trình bày thiền chỉ và thiền quán tương ứng với 
các tác phẩm của ngài Di Lặc (Maitreya) và Vô Trước 
(Asanga), Đại sư Trí Khải nhắn mạnh việc thực hành chúng 
một cách cân bằng. 


Những yếu tố cần thiết cho sự tu tập chỉ, quán và định của 
Đại sư Trí Khải (Tu Tập Chỉ Quán Định Toát Yếu) là một 
hướng dẫn toàn diện cho việc tu thiền. Ngài nói về các điều 
kiện tiên quyết bên trong và bên ngoài đề tu luyện thiền chỉ, 
nhắn mạnh tầm quan trọng của việc sám hối, thanh tịnh và 
từ bỏ dục vọng đối với các trần cảnh của năm giác quan. 
Ngài cũng thảo luận về tư thế ngồi đúng vị trí, vượt qua năm 
chướng, điều chỉnh hơi thở và tâm khi bước vào thiền; điều 
chỉnh cơ thẻ, hơi thở và tâm khi thực hành thiền định; và 
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điều chỉnh chúng khi kết thúc một buổi thiền định. 


Các bản kinh của đại sư Trí Khải cũng liên quan đến các 
kích thích giác quan và thực hành trong những thời điểm 
nghỉ giải lao như khi ngồi, nằm, đi bộ và đứng. Về các đối 
tượng thiền, ngài nói cụ thể về hơi thở, thân bắt tịnh, tình 
cảm, lý nhân duyên và Đức Phật. Ngài mô tả những biểu 
hiện thật hay giả về các thiền chứng (dhyãna) và cách giải 
quyết các rối loạn của thân hay sự mất cân bằng và những 
chướng ngại của tâm. Ngài cũng bao gồm các quả chứng 
của Thanh Văn (§ravas) và Bồ tát (boddhisattvas). 


Sáu Diệu Pháp Môn (L1u miao fa men) của Đại Sư Trí Khải 
giải thích về sáu tầng thiền định đã nói trong A-tỳ-đạt-ma 
Phát trí (Abhidharma Vibhãsä) của Tôn giả Ca Đa Diễn Ni 
Tử (Kãtyãyaniputra) (khoảng năm 200 trước Tây lịch), 
luận A-ty-đạt-ma Đại-ty-bà-sa (Mahavibhäasä) của Tôn giả 
Thế Hữu (Vasumitra) (khoảng năm 150 trước Tây 
lịch), luận A-tỳđạtma Đạity-đạtma Câu Xá 
(Abhidharmako$abhasyal) của đại sư Thế Thân 
(Vasubandhu) (thế kỷ thứ IV), ngài Phật Âm đã chuyển 
thành công thức của tám tầng thiền trong Thanh Tịnh Đạo 
Luận (Visuddhimagga, 8:189-225). “Sáu cách” là đếm hơi 
thở, theo dõi hơi thở, chỉ, quán, hóa và tịnh. Pháp thiền này 
giống như truyền thống của Tây Tạng. 
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Hang động Mogao, Đôn Hoàng, Trung Quốc 
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CHƯƠNG 6 
ó| TRÍ TUỆ: BA MƯƠI BẢY PHẢM TRỢ ĐẠO 


Dựa trên nền tảng ba vô lậu học của giới, định và tuệ bao 
gồm việc tu tập của ba mươi bảy phẩm trợ đạo 
(bodhipakkhiyä-dhamma, bodhipaksya-dharma) đưa đến 
trí tuệ. Mặc dù không phải tất cả ba mươi bảy phẩm trợ đạo 
đều được coi là tu tập về trí tuệ, nhưng trực tiếp hoặc gián 
tiếp có đóng góp cho việc đồi mài trí tuệ để tuệ tri về vô ngã 
và bốn chân lý (tứ đế) và do đó đưa đến giải thoát. 


Ba mươi bảy phẩm trợ đạo được giải thích trong cả hai 
truyền thống kinh tạng Pãli và Sanskrit (tiếng Phạn) và có 
giá trị trong cả ba thừa. Theo truyền thống Phạn, chúng 
được giải thích chi tiết trong cả A-tỳ-đạt-ma-câu-xá 
(Abhidharmakosa) và Nhập Trung Luận Thích 
(Madhyamakavatära) của Đại Sư Nguyệt Xứng 
(Candrakrrt) và Hiện Quán Trang Nghiêm Luận 
(Abhisamayälamkãra) của đại sư Vô Trước (Asanga). 
Trong kinh điển Päli, nguồn gốc của ba mươi bảy phẩm trợ 
đạo là Đại Phẩm (Mahãvagga) trong Samyutta Nikãya 
(Tương Ưng Bộ). Chánh văn của ba mươi bảy phẩm trợ đạo 
ở đây giống như Kinh Thập Địa (Daá§abhũminka Sũtra) 
trong tiếng Phạn. Sự khác biệt chính của ba mươi bảy phẩm 
trợ đạo được thực hành thế nào trong Thanh Văn Thừa 
(Šrãvaka yana) và Bồ Tát thừa (Bodhisattva yana) là Bồ tát 
thừa hành với một động lực của bồ đề tâm (bodhicitta) và 
ứng dụng chúng cho tất cả chúng sinh. 


Ví dụ, khi thiết lập chánh niệm trên thân, Bồ tát quán thân 
vô thường và bắt tịnh của chính mình và người khác. Từ 
quan điểm của Trung luận (Madhyamaka), các hành giả của 
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cả ba thừa suy niệm về ba mươi bảy phẩm trợ đạo với quan 
điểm của họ là sự trống rỗng của pháp tồn tại vốn có. Các 
tu sĩ Tây Tạng nghiên cứu ba mươi phẩm trợ đạo trong 
chương trình giảng dạy của họ, và tôi khuyến khích họ thiền 
định hơn về các đề tài này và đặc biệt là bốn cơ sở của chánh 
niệm (Tứ niệm xứ). 


Ba mươi bảy phẩm trợ đạo được chia thành bảy bộ và theo 
truyền thống Phạn ngữ, chúng tương quan với năm đạo lộ. 
Điều này không có nghĩa là các hành giả đi trước hoặc sau 
đó không thực hành chúng. Thay vào đó, việc thực hành 
một bộ cụ thể sẽ trở nên chính thức đầy đủ phẩm lượng cho 
một mức độ nào đó của đạo lộ. 


Tu tập tứ niệm xứ và quán chiếu những tổng tướng và biệt 
tướng của chúng, sẽ giúp chúng ta hiểu được tứ pháp ấn; 
điều này xác định học thuyết của đức Phật. Những điều này 
được đề cập đến trong Kinh Thiền Định Vương 
(Samädhirãja) theo truyền thống Sanskrit: 


(1) Tất cả các pháp đều là vô thường, 

(2) Tất cả các pháp đều là khổ (điều không hài lòng), 
(3) Tất cả các pháp đều trống rỗng và vô ngã, 

(4) Niết bàn là an lạc tối hậu. 


Một khi chúng ta hiểu những điều này, đặc biệt là Niết-bàn 
là an lạc đích thực, chúng ta sẽ muốn tu tập để đạt được 
Niết-bàn. Ba mươi bảy phẩm trợ đạo gồm: Tu tập tứ niệm 
xứ (1) dẫn đến việc thực hành tứ chánh cần (2), là bản chất 
của siêng năng tinh cần trong nỗ lực. Nhờ tứ chánh cần, 
chúng ta phát triển thiền định và tứ như ý túc (3). Nếu trước 
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đây chúng ta chưa đạt được thiền chỉ, thì đến đây chúng ta 
sẽ đạt được. 


Sau đó chúng ta tác ý ở năm căn (4) và năm lực (5) để vượt 
qua các pháp chướng ngại và đạt được sự thống nhất của 
thiền chỉ và thiền quán về vô ngã. Thất giác chỉ (bảy nhân 
tố giác ngộ (6) và bát chánh đạo (tám con đường cao quý 
(7) được nuôi dưỡng tu tập để hiện thực hóa Niết bàn. 


Tứ Niệm Xứ 

Bốn phương pháp quán niệm (satipatthãna, 
smrtyupasthãna) tập trung vào quán thân (kãya), thọ 
(vedanä), tâm (citta), và pháp (dhamma, dharma). "Chánh 
niệm" có nghĩa là đặt tâm trí của chúng ta vào một đối 
tượng và quan sát bằng minh sát tuệ. 


Thân đề cập đến ba loại: (1) căn (năm giác quác quan), (2) 
bên ngoài (năm trần), và (3) năm căn và năm trần (thô thiên 
bên ngoài). Thọ đề cập đến cảm giác khổ, vui và không khổ 
không vui, cả những cảm xúc đi với ý thức giác quan, tư 
tưởng và những trạng thái tinh thần khác của chúng ta. Tâm 
đề cập chủ yếu đến thức thứ sáu và pháp bao gồm các đối 
tượng của tâm (dhammãyatana, dharmãyatana), tất cả các 
hiện tượng thường và vô thường khác không bao gồm trong 
thân, thọ và tâm. 


Bốn đối tượng này được chọn như các đối tượng của chánh 
niệm đề giúp chúng ta hiệu rõ những bịnh chấp điên đảo: 


(1) Lầm cho thân là nơi ngã đang cư trú "Ta ở đây, bên 
trong thân thể của ta". 
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(2) Lầm cho thọ là những cảm xúc mà bản thân thọ nhận 
thích thú và trải nghiệm- "Tôi cảm thấy hạnh phúc, tôi khổ, 
tôi thờ ơ"”. 


(3) Lầm cho tâm là một thực thê thật của ngã "Tôi là những 
gì đang suy nghĩ và nhận thức" 


(4) Lầm cho pháp là thái độ và cảm xúc của chúng ta, như 
những gì làm cho bản thân bị khổ sở hoặc có giá trị "Tôi có 
rất nhiều vẫn đề với sự tức giận và ghen ty" hoặc "sự tự tin 
khiến cho tôi trở thành một người tốt". 


Trong mỗi trường họp, tự ngã được hình thành một cách sai 
lầm như là một bản ngã vững chắc. Chúng ta thấy bản thân 
của chúng ta đang đứng một mình, độc lập với các người 
khác, và xem mọi thứ khác - thân, thọ, tâm, pháp như được 
sắp xếp xung quanh bản ngã đó. 


Khi phân tích bản chất của thân, thọ, tâm, pháp để đạt được 
tuệ tri, chúng ta làm như theo hai cách: quán tổng tướng 
chung của tất cả chúng - vô thường, khổ, không và vô ngã 
và quán từng biệt tướng của chúng. Nói về biệt tướng, mỗi 
pháp quán riêng của từng bốn niệm xứ với chánh niệm thấy 
rõ sai lầm cụ thể, nâng cao sự tỉnh thức giác biết và làm sâu 
sắc hơn sự hiểu biết của chúng ta về một trong bốn chân lý 
(tứ để), như được trình bày trong bảng dưới đây. 


Truyền thống Päli giải thích rằng mục đích của tứ niệm xứ 
là trực tiếp quán chiếu về ba pháp ấn của thân và tâm là khô, 
vô thường và vô ngã và dùng tuệ tri sâu sắc này để loại bỏ 
những phiền não đã trói buộc chúng ta trong luân hồi 
(samsara). 


Đề thành tựu pháp quán tứ niệm xứ, cần phải có sự hướng 
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dẫn của bậc thầy cô vấn tinh thần có nhiều kinh nghiệm 
trong lãnh vực thiền quán nảy. 


Chúng ta cũng cần nghiên cứu đề tài này trong các kinh 
Phật, đặc biệt là kinh Đại Niệm Xứ (Mahäsatipatthana 
Sutta) (DN 22), Tứ Niệm Xứ (Satipatthana Sutta) (MN 10), 
Số tức (Ãnãpãnasati Sutta) (MN II§), Quán Thân 
(Kãyagatäsai Sutta) (MN. 119) và kinh Pháp Cú 
(Dhammapäla). Đại sư Phật Âm (Buddhagosa) đã viết hai 
bài bình luận nhỏ làm rõ thêm nhiều điểm về tứ niệm xứ. 


Ngày nay, một số thiền sư của Phật giáo Nguyên Thủy 
(Theravadin) dạy tứ niệm xứ - đặc biệt là số tức, quán sát 
hơi thở - đề phát triên thiền chỉ, trong khi những người khác 
thì đạy về thiền quán. Do minh sát liên tục với các đối tượng 
thiền định, tâm tỉnh giác, ồn định và trầm tĩnh khiến tăng 
năng lực tập trung. Do chánh niệm giác biết đối tượng quán 
cùng với các đặc tính và thuộc tính của nó sẽ đưa đến tuệ 
tri sâu sắc. 


Tứ Niệm Xứ Chuyển Hóa Quan Niệm Sai Lầm về Tứ đề 


1. Đối tượng quán Thân 
Sai biết Bắt tịnh cho là tịnh 
Giác biết Bản chất là bất tịnh 
Chân lý Khổ đề 


2. Đối tượng quán Thọ 


Sai biết Khổ cho là vui 
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Giác biết Bản chất là khổ 


Chân lý Khổ tập 


3. Đối tượng quán Tâm 


Sai biết Vô thường cho là thường 
Giác biết Bản chất sanh diệt vô thường 
Chân lý Diệt đề 


4. Đối tượng quán Pháp 


Sai biết Vô ngã cho là ngã 
Giác biết Bản chất là vô ngã 
Chân lý Đạo để 


Quán Niệm Thân 


Để thiết lập quán niệm thân, chúng ta quán chiếu về nguyên 
nhân, bản chất và kết quả của thân. Thông qua điều này, 
chúng ta giác biết bản chất thân là bất tịnh và đau khổ, đề 
buông xả chấp thủ, phiền não và vọng tưởng của chúng ta 
về thân. Nguyên nhân tạo thành thân là từ tỉnh trùng (của 
cha) và trứng (của mẹ) cũng như vô minh, khát ái và 
nghiệp chướng. Bản chất của nó là ô uế. 


Điều này kích thích tham lam và giận dữ và dẫn đến chiến 
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tranh và tranh giành. Nói tóm lại, thân và nhu cầu chăm sóc 
thân là cơ sở của nhiều rắc rối, vấn đề kinh tế, môi trường, 
ô nhiễm, chiến tranh, tội ác, tăng dân số và bất công xã hội. 
Quán chiếu điều này, sẽ giúp chúng ta thấy rõ ràng rằng 
thân vốn là đau khổ. 


Tuy nhiên, thân là cơ sở vật chất hỗ trợ tinh thần của con 
người, nêu được sử dụng hợp lý, chúng ta có thê thực hành 
Pháp và đạt giác ngộ. Từ quan điểm này, cơ thê chúng ta 
được xem là có giá trị và chúng ta trân trọng đời sống con 
người quý giá của mình. Do đó, khi chúng ta giác biết cơ 
thể chúng ta là gì, chúng ta không nên khinh thường nó. 
Chúng ta giữ gìn thân thê lành mạnh, sạch sẽ, và ôn định để 
chúng ta có thể nương thân thê mà tu tập. 


Khi giải thích về quán niệm thân (MN 10), Đức Phật đã 
trình bày chỉ tiết về hơi thở (ãnãpãnasati, ãnãpãnasmrti), 
bốn oai nghi, thân bắt tịnh, bốn đại và tử thi. Tóm lại, minh 
sát về hơi thở (số tức) có mười sáu cách. Trong đó, có bộ 
bốn là thân, thọ, tâm và pháp và quán chúng theo ba pháp 
ấn (vô thường, khổ, không), từ đó trí tuệ quán chiếu về cơ 
thê sẽ dần tăng lên. 


Hầu hết những bình luận về số tức sẽ khuyên hành giả chú 
tâm hơi thở nơi mũi và môi trên. Dường như điểm này có 
lợi hơn cho việc tạo ra một tướng (nimitta) như được đề cập 
trong thiền quán. 


Một số thiền sư khuyên hành giả nên quan sát hơi thở tại 
bất kỳ điểm nào trong cơ thể nơi mà nó có thê được trải 
nghiệm rõ rệt, chăng hạn như bụng hoặc ngực. Những thực 
hành này có thể mang lợi ích lớn cho việc trau đồi chánh 
trí. 
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Chánh niệm tỉnh giác trên bốn oai nghỉ: đi, đứng, ngồi và 
nằm - đòi hỏi chúng ta chú tâm đến những gì chúng ta đang 
làm với bất cứ tư thế nào. Chúng ta an trú đầy đủ trong giây 
phút hiện tại này, không nghĩ đến quá khứ hoặc tương lai. 
Quán niệm ngay cả trong lúc nghỉ giải lao giữa khóa thiên. 


Quán niệm các bộ phận của cơ thê để thấy sự bất tịnh của 
chúng. Đức Phật đã đề cập tới ba mươi mốt bộ phận của 
thân và sau này trí não được thêm vào để trở thành số ba 
mươi hai. Chúng được chia thành sáu nhóm: 


(1) Tóc, lông, móng, răng, da 

(2) Thịt, gân, xương, tủy, thận 

(3) Tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phôi 

(4) Ruột, màng ruột, bụng, phân, mật, não 

(5Š) Đàm, múủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ da 

(6) Nước miếng, niêm dịch, nước ở khớp xương, nước tiểu. 


Bắt đầu với nhóm da, chúng ta tập trung vào từng phần một. 
Quan sát màu sắc, hình dạng, kết cấu và vị trí trong cơ thể 
và các bộ phận lân cận. Quán sát thân này, ngược dưới từ 
bàn chân trở lên, trên cho đến đánh tóc, bao bọc bởi da và 
chứa đầy những vật bắt tịnh sai biệt. Sau đó, quán xuôi từ 
trên xuống dưới nữa, suy ngẫm từng phần của da và tiếp tục 
vào quán thận. Quán xuôi, quán ngược cho từng phần. Bằng 
cách này, chúng ta trở nên quen thuộc với từng phần của cơ 
thể, nhìn rõ nó là gì. Không bao lâu, chúng ta sẽ giác tỉnh 
rằng cái mà chúng ta gọi là "cơ thê của tôi" chỉ là sự tập hợp 
của các bộ phận ô ué. Tuệ tri điều này khiến tâm ham muốn 
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có một thân luân hôi (samsaãrIc) khác được giảm xuông. 


Quán niệm thân của người khác theo cách này cũng làm 
giảm tâm ái dục. Quán các bộ phận của cơ thể bằng cách 
tập trung duy nhất vào bản chất ô uê của thân là pháp thiền 
quán. Quán từng thân phần cơ thê cũng được thực hiện bằng 
cách quán các đại khác nhau cầu tạo thành cơ thê và tuệ tri 
các đại theo ba pháp ấn (vô thường, khổ, vô ngã) là thiền 
minh sát. 


Quán niệm thân cũng bao gồm quán bốn đại (thuộc tính cơ 
bản) tạo thành thân như đất (chất đặc), nước (chất lỏng), gió 
(không khí) và lửa (nóng). Hành giả có trí tuệ nhạy bén sẽ 
tập trung vào các đặc tính của mỗi đại ngay cơ thể và quán 
thấy tất cả các thân phần cơ thê chung quy chỉ là đại. Mở 
rộng ra, hành giả tuệ tri thấy những thân phần này có một 
đại riêng biệt ưu thế hơn. Ví dụ như Xương, răng và các cơ 
quan nội tạng thì đặc tính của chất rắn (địa đạn) chiếm ưu 
thế. Một cách khác đề mở rộng quán niệm là quan sát ngay 
thân thê và trải nghiệm từng đại một riêng biệt. 


Thông qua trải nghiệm này, chúng ta sẽ hiểu rằng cơ thê là 
một sự kết hợp không thể tách rời của bốn đại. Vào thời 
điểm này, chỉ có sự tập hợp của các đại là rõ ràng, và khái 
niệm về một ngã hay một người sẽ bị biến mắt. 


Pháp quán tử thi được thực hiện bằng cách so sánh thân 
thể hiện tại của chúng ta với xác chết trong các giai 
đoạn phân hủy khác nhau. Thân thể chúng ta có cùng 
tính chất như những xác chết này, không thê thoát khỏi 
cái chết, và sẽ trở thành những xác chết khi thời điểm 
đến. Điều này làm giảm tự ngã chấp thủ của chúng ta 
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gắn chặt với thân thể này. Như với tất cả các pháp thiền 
định, điều quan trọng là phải hiểu được mục đích của 
pháp hành và thực hiện pháp quán với tâm trí cân bằng 
sáng suốt và không mê tín hoặc sợ hãi. 
Nói tóm lại, quán niệm thân là để khám phá thân này 
vốn không đẹp, không thường còn vĩnh cửu để cung 
cấp một hạnh phúc thực sự, hoặc một cái ngã. Thông 
qua thiền quán trên thân thì tam pháp ấn, thiền định và 
chánh trí sẽ phát sanh. 


Quán Niệm Thọ 


Thông qua quán niệm thọ, chúng ta hiểu được khát ái phát 
sinh như thế nào khi đáp ứng với những cảm xúc khác nhau, 
vì vậy khiến ô nhiễm luân hồi (samsãra). Cảm thọ phát sinh 
khi năm căn tiếp xúc với năm trần. Chúng ta trở nên dễ chịu 
khi gắn bó với những cảm xúc nhu nhuyến, ngược lại có ác 
cảm đối với những cảm xúc đau đớn và thờ ơ lãnh đạm đối 
với những cảm giác trung lập. Chúng ta mê muội cho rằng 
cái tôi đang trải nghiệm những cảm xúc này. Phiền não trở 
nên mạnh mẽ hơn, nghiệp báo được tạo ra, và luân hồi 
(samsära) tiếp tục. Theo cách này, quán niệm thọ khiến 
chúng ta ý thức được chân lý của khổ tập. 


Đề thực hành quán niệm thọ, chúng ta quán chiếu những 
cảm xúc của chúng ta, quan sát những cái gì chúng ta đang 
cảm giác bây giờ, những cái gì chúng ta đã cảm nhận trong 
quá khứ, và những cái gì chúng ta mong đợi sẽ cảm nhận 
được trong tương lai. Ba tình cảm này tương quan với ba 
loại khổ: khổ khổ, hoại khổ và hành khổ; Và những cảm 
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giác trung lập với không khổ, không vui. Chúng ta nhận 
thấy răng trải nghiệm của những cảm giác dễ chịu cuối cùng 
thay đổi thành trải nghiệm của những đau khổ. 


Bởi vì những cảm giác trung lập không ổn định và bị ô 
nhiễm bởi vô minh, chúng chứa hạt giống cho những đau 
khổ hiển nhiên; Đau khổ luôn sẵn sàng bùng phát. Bằng 
cách này, chúng ta thấy tất cả những cảm thọ này là khổ và 
khát vọng giải thoát được phát triển trong chúng ta. Cảm 
xúc của chúng ta liên tục thay đổi với khổ thọ, lạc thọ và xả 
thọ (không khổ, không vui). Bởi vì cảm thọ là thoáng qua, 
không nên năm giữ khi vui hoặc khó chịu khi buồn. 


Quan sát các nguyên nhân của cảm thọ, chúng ta hiểu được 
sự liên đới tùy thuộc của trần, căn và thức tạo ra xúc và do 
đó thọ phát sanh. Quan sát kết quả của thọ giúp chúng ta 
hiểu được tham ái và chấp thủ và những ô nhiễm luân hồi 
(samsãra) thế nào. 


Tiếp xúc những cảm thọ này bằng chánh niệm thay vì tham 
ái và chấp thủ, thì sẽ dừng được phiền não. Khi một cảm 
giác đau đớn hay dễ chịu nảy sinh, chúng ta chuyên sự chú 
ý của chúng ta để quán niệm nó. Quán sát bản chất của thọ, 
chúng ta thấy thọ không phải là một thực thê rắn chắc. Nó 
chỉ là dòng cảm thọ sanh diệt, một chuỗi những cảm thọ vui 
buôn. Sát na cảm thọ hiện tại này sẽ khác với những sát na 
thọ trước và sau đó. Trong trường hợp khổ, dường như khổ 
thọ kéo dài, thống nhất, đau đớn như là một cấu trúc tinh 
thần được diễn ra trên một chuỗi những khoảnh khắc có 
chất lượng tương tự. Hơn nữa, chúng ta quan sát có những 
loại cảm thọ đau đớn khác nhau như đánh đập, kim chích, 
dao đâm, đau nhức, v.v... 
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Khi chúng ta quán khổ thọ với chánh niệm, chúng ta không 
cảm thấy bị thọ đè nặng hoặc hành hạ. Thật thú vị, nhiều 
bác sĩ đã phát hiện ra rằng thiền định là một trợ lực lớn cho 
những bịnh nhân bị bịnh kinh niên. 


Kinh điển Päli nói khổ thọ, lạc thọ và xả thọ, chia có hai 
phần: thế gian và tâm linh. 


Lạc thọ thế gian phát sinh từ việc có được các đối tượng 
như mong muốn. Hạnh phúc tỉnh thần phát sinh từ việc có 
những yếu tố tâm linh tích cực như thiền định, lòng tin và 
tình thương. 


Khổ thọ thế gian được kích hoạt do tiếp xúc với các trần 
không thích hoặc không đạt được những điều mong ước. 
Khổ thọ tỉnh thần có thể nảy sinh khi chúng ta khao khát 
những trạng thái thiền chứng mà chúng ta chưa đạt đến. Nó 
cũng có thể nảy sinh do hồi tiếc về những hành động có hại 
mà chúng ta đã lỡ phạm. Ở đây, khổ thọ tinh thần có thê 
thúc đây chúng ta dẫn thân tu tập để thành tựu mục đích tâm 
linh cao hơn. 


Xả thọ thế gian nảy sinh khi chúng ta quên đi kết quả hành 

động của chúng ta, khiến chúng ta thờ ơ, tự mãn và lười 
biếng. Xả thọ tâm linh ví như trạng thái an trú vào xả của 
thiền (jhãna) thứ tư. 


Những khổ thọ, lạc thọ và xả thọ thế gian sẽ là nguồn gốc 
của những phiền não nếu chúng không được quan sát bằng 
chánh niệm; trong khi những khổ thọ, lạc thọ và xả thọ tinh 
thần là có lợi và có thê đưa chúng ta đến việc tu tập tâm linh 
cao hơn. 


Tại một điểm nhất định nào đó khi thực hành quán niệm 
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thọ, chúng ta ngừng tác ý vào khổ thọ, lạc thọ và xả thọ 
cũng như ngừng theo dõi sự phát sinh và biến mất của 
chúng. Thay vào đó, chúng ta nên ý thức đơn giản rằng các 
cảm thọ được sử dụng để trau dỗi trí tuệ và chánh niệm 
không ngừng. Ở đây, những cảm thọ được trải nghiệm như 
những hiện tượng (pháp). Chúng ta không đồng thê với thọ 
và ngừng nắm bắt xem các thọ như tôi, của tôi, hoặc bản 
thân tôi. 


Quán Niệm Tâm 

Đề quán niệm về bản chất vô thường của tâm, chúng ta nên 
quán tâm quá khứ, hiện đã biến mất và tâm tương lai vẫn 
chưa đến. Chỉ có tâm hiện tại vẫn còn, nhưng tâm hiện tại 
này cũng luôn thay đổi và kh ông dừng lại ở mỗi sát na. Mỗi 
sát na tâm sanh, trụ, dị và diệt liên tục. 


Tính chất vô thường tỉnh tế của tâm có hai ý: 


(1) Tâm trong sát na này sẽ không còn tồn tại trong sát na 
thứ hai và sự liên tục của tâm không thể bị hủy diệt. 


(2) Ngã (tôn) là bị lệ thuộc vào tâm. Giác tỉnh được những 
điều này sẽ làm giảm nỗi sợ hãi vào thời điểm cận tử nghiệp 
(chết) khi trở nên không tôn tại, biến mất hoàn toàn, điều 
này dễ gây nên lòng tham ái và bám víu vào ngã. Thư giãn 
nỗi sợ hãi đó bằng cách tạo nhiều cơ hội thiền tập để đạt 
được tuệ tri sâu sắc vào lúc chết. 


Thực hành quán niệm tâm cũng đòi hỏi đạt được sự trải 
nghiệm trực tiếp của tâm vô tướng này bằng sự tỉnh giác và 
biết các trần tướng. Giống như một cái gương phản chiếu 
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các vật hiện lên, nhưng thật ra nhận dạng sự rõ biết và thực 
thể của tâm là khó. 


Trong cuộc sống hàng ngày của chúng ta, năm căn (giác 
quan) của chúng ta rất năng động và những kinh nghiệm về 
năm thức của chúng ta thường là liên quan đến cái gì mà 
năm giác quan của chúng ta đã tiếp xúc. Hầu hết cuộc sống 
của chúng ta bị kiêm soát bởi những trần cảnh bên ngoài và 
những phản ứng của chúng ta đối với trần; chúng ta không 
có cơ hội để trải nghiệm thực thể của tâm. 


Đề thực thể của tâm phát sinh, chúng ta phải buông bỏ suy 
nghĩ về các trần bên ngoài, các vọng tưởng và trải nghiệm 
của quá khứ và tương lai. Ban đầu chúng ta có thể cảm thấy 
tâm là không có gì, trống rỗng. Khi chúng ta có thê kéo đài 
thời gian không nghĩ đến quá khứ hay tương lai, chúng ta 
có thê có được một cái hiểu thoáng qua về sự trống rỗng. 
Sự trống rỗng này không phải là sự trống rỗng của sự tồn 
tại cố hữu của tâm. Thay vào đó, chúng ta đã tạo ra một 
khoảng cách đo cô ý ngăn chặn sự biểu hiện thô hay tỉnh vi 
của tâm. Một trải nghiệm của sự tĩnh lặng phát sinh bởi vì 
các căn không bị chi phối các trần nữa. Chỉ có sự trải 
nghiệm của hiện tại, về sự trống rỗng. 


Khi chúng ta duy trì khoảng cách này, chúng ta có thể có 
được một cái nhìn thoáng qua về sự rõ biết và thực thê của 
tâm. Chỉ khi đó chúng ta mới tìm ra đối tượng của thiền để 
thực hành quán niệm tâm. Khi trở nên quen thuộc với điều 
này, chúng ta sẽ trải nghiệm được tính tạm thời của tâm. 


Tiếp tục thiền quán cách này, chúng ta sẽ giác tỉnh rằng: 


1.Thực thê tâm của chúng ta không có các cảm xúc sanh 
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diệt bởi cảm xúc phát sinh là do nhân duyên. Chúng không 
tồn tại trong tính rõ biết và thực thể của tâm. Nhìn thấy bản 
chất trung tính của tâm, chúng ta biết rằng có thê chấm dứt 
những phiền não. 


2. Tâm là tạm thời. 


Vì vậy, những suy nghĩ cũng tạm thời. Điều này giúp chúng 
ta giác tỉnh rằng chấm dứt những phiền não và thực hiện sự 
chấm dứt (diệt đế) thực sự là có thể đạt được. Theo cách 
này, quán niệm tâm dẫn đến sự chứng ngộ Diệt đế, chân lý 
thứ ba của các bậc thầy (ãryas). 


Quán niệm tâm cũng đưa đến việc chứng ngộ về vô ngã của 
con người. Chúng ta thường nghĩ con người là có liên quan 
hoặc đồng thể với các uẫn. Đôi khi chúng ta cảm thấy “cái 
tôi” đang tồn tại trong thân thể này, nhưng lần khác có vẻ 
như “cái tôi” đang tồn tại trong tâm. Khi chúng ta niệm tâm 
trên thân, chúng ta cảm thấy "Ta đang ngồi thiền trên thân 
thể này." Tôi dường như đang ở trong thân thể và không 
tách ra khỏi nó. Khi chúng ta quán niệm về thọ, chúng ta 
cảm thấy có cái tôi đang thọ khổ và thọ vui. Cái tôi đây 
cũng vậy, dường như tách rời khỏi những cảm xúc; đó là 
người trải nghiệm hoặc chủ sở hữu của thọ. 


Quán niệm tâm, ban đầu chúng ta tin rằng tâm của chúng ta 
có thể là chính chúng ta. Nhưng sau đó, chúng ta khám phá 
ra một tâm trung lập, tinh tế và là đối tượng để quán niệm. 
Vào thời điểm đó, chúng ta có thê thắc mắc, "Bây giờ tôi 
đang ở đâu?" Chúng ta có thể cảm thấy rằng tôi chỉ đơn 
thuần là được định danh phụ thuộc vào sự tập hợp của tâm 
và thân. Không có tôi độc lập sở hữu thân và tâm. Theo cách 
này, thiền định về tâm đưa đến sự giác biết về vô ngã của 
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con người và sự diệt tận (chấm dứt thực sự). 


Quán niệm tâm và bản chất vô thường của tâm cũng dẫn 
đên giác biệt sự vô ngã và không của pháp. 


Nếu một cái gì đó tồn tại một cách độc lập, nó sẽ không phụ 
thuộc vào bất cứ điều gì khác, bao gồm nhân và duyên và 
do vậy pháp đó sẽ được thường còn vĩnh viễn và không thay 
đổi. Tuy nhiên, tâm sanh và diệt trong mỗi sát na, nó không 
vĩnh viễn thường còn. Do vậy, tâm phụ thuộc vào nhân 
duyên và không tổn tại độc lập với tất cả các yêu tố khác. 
Như vậy, tâm là tánh không của các pháp. 


Theo truyền thống Päli, quán niệm tâm là đề cập đến chánh 
niệm của các trạng thái tâm - được tô điểm bởi các yếu tố 
tinh thần cùng với tàng thức. Giống như nước trộn với xi- 
rô cam thành thức uống màu cam, tâm kèm theo tức giận 
trở thành tâm tức giận và tâm kèm với thiền định trở thành 
định tâm. Quán niệm tâm sẽ phát triển tự nhiên xuất phát từ 
niệm thọ, bởi lẽ do ba thọ (khổ, vui và xả thọ) mà ba độc 
(tham, sân, s1) nảy sinh. 


Đầu buổi tọa thiền, hành giả theo dõi hơi thở an tâm. Sau 
đó hành giả xoay lại nhìn vào tâm của chính mình, quán sát 
mọi trạng thái tâm đến và đi mà không duyên theo cũng 
chẳng xua đuôi. Như thế, hành g1ả tự biết rõ mọi trạng thái 
tâm thiện hay ác. Chúng ta cũng quán sự sanh khởi của tâm 
- các trạng thái tinh thần khác nhau phát sinh do những 
duyên khởi của chúng - và sự biến mắt của tâm - rằng những 
trạng thái tỉnh thần này không kéo dài trong giây phút kế 
tiếp và biến mất ngay khi nó vừa xuất hiện. 


Sau đó, chúng ta quán chiêu cả sự sinh và diệt của tâm, bản 
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chất tạm thời của tất cả các quá trình tâm. Khi quen thuộc 
với các đặc tính của các trạng thái tâm khác nhau được thiết 
lập; chúng ta có thê xác định chúng một cách nhanh chóng 
và dễ dàng, và chúng ta có thể quan sát quá trình tâm bằng 
chánh niệm. Qua đó chúng ta sống mà không bám víu chấp 
ĐIữ. 


Quán Niệm Pháp 


Tsongkhapa (Tông Khách Ba) giải thích các pháp được 
thiền quán trong Niệm xứ thứ tư như là các yếu tô để áp 
dụng hoặc loại bỏ trong tu tập. Ở đây "pháp" đề cập có thể 
là pháp tịnh là lợi ích để tu tập, trong khi pháp ô nhiễm để 
sanh phiền não thì cần từ bỏ. Bằng cách trầm tư những điều 
này, chúng ta đi vào thực hành chân lý thứ tư của các bậc 
thầy (aryas), những đạo lộ chân thật, chính yếu đưa đến sự 
chứng ngộ lý không và vô ngã. 


Các yếu tô tâm là những pháp quan trọng nhất cần quan sát 
trong quán niệm pháp. 


Chúng ta xác định các yếu tố phiền não trong tâm của chúng 
ta và quán sát nguyên nhân, đặc điểm và ảnh hưởng của 
chúng. Khi các phiền não đi kèm với ý thức, chúng làm rối 
loạn tâm, làm cho tâm không rõ ràng và không thê quản lý. 
Các yêu tố tâm thanh tịnh làm cho tâm trong sáng, dễ điều 
ngự và trầm tĩnh. Với chánh niệm, chúng ta quan sắt điều 
này bằng chính trải nghiệm riêng của mình. 


Chúng ta cũng quan sát thấy rằng các yếu tô tâm phiền não 
thiếu cơ sở hợp lý, phụ thuộc vào vô minh và có thể bị nhỗ 
gốc bởi trí tuệ. Các tâm hữu ích được hỗ trợ bởi lý luận và 
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có khả năng chống lại những tâm rối loạn. Tuy nhiên, thái 
độ và cảm xúc tích cực có thể được tăng lên vô hạn. Không 
có yếu tố tâm nào nói trên là ta cả (con người.) Tuy nhiên, 
một thực thê đơn thuần được định danh trong sự phụ thuộc 
vào các uấn - tồn tại Điều này đã gợi ý rằng ngã 
và pháp chỉ là tạm gọi, chứ chúng là rỗng không, không có 
sự tồn tại cô hữu nào. Đây là con đường thực sự đưa tới sự 
diệt tận (chấm dứt thực sự). 


Trong kinh Pali Đại Niệm Xứ (Mahäsatipatthana Sutta), 
năm pháp tượng trưng cho các đối tượng của quán niệm: là 
năm chướng ngại, năm uấn, sáu căn (cơ sở cảm giác), thất 
giác chỉ và tứ đề (bốn chân lý). 


Trình tự của năm pháp này bản thân nó là một bản đồ. 
Trước hết là quán niệm năm chướng vì chúng là những trở 
ngại lớn cho sự phát triển tâm, đặc biệt là đề tu tập thiền chỉ 
và thiền quán. 


Vượt qua năm chướng là một bước đi thiết yêu đầu tiên, cho 
phép chúng ta khám phá lĩnh vực kinh nghiệm của chúng ta 
bằng cách thiền quán ngũ uân và sáu căn. Khi thiền quán 
phát triển, thất giác chi trở nên nổi bật, và khi chúng thuần 
thục, sự giác biết thâm sâu về bốn chân lý (tứ để) sẽ nảy 
sinh. Điều này dẫn đến sự giác ngộ chân lý tối hậu của Pháp. 


Quán niệm năm chướng đòi hỏi: (1) chúng ta phải minh sát 
được hiện trạng của mỗi chướng khi xuất hiện hay vắng 
mặt, (2) biết rõ các yếu tố nguyên nhân khiến các chướng 
phát sinh, (3) giác biết thế nào để dập tắt tạm thời mỗi 
chướng, và (4) giác biết làm thế nào đề loại bỏ hoàn toàn 
những trở ngại. 
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Quán niệm ngũ uân là chúng ta phải hiểu các đặc tính của 
mỗi uấn. Sau đó, chúng ta tập trung vào nguồn gốc và sự 
biến mắt của nó bằng cách minh sát các điều kiện khiến mỗi 
uân phát sinh và thấy rõ bản chất vô thường của uân. Quán 
niệm sáu căn liên quan đến việc giác biết vai trò của căn 
trong việc tạo ra các kiết sử trói buộc. Sau đó, chúng ta học 
cách làm thể nào để tạm thời ức chế các kiết sử, các chướng 
và làm thế nào để loại bỏ chúng thông qua thiền quán sâu 
sắc vào bản chất thực tế của họ. 


Quán niệm mỗi yếu tố trong thất giác chi đòi hỏi sự giác 
biết (1) khi nó hiện diện và văng mặt trong tâm chúng ta, 
(2) nguyên nhân cho sự sanh khởi và (3) làm sao để hoàn 
thành giác chỉ khi nó đã nảy sinh. Với sự tác ý vào bốn chân 
lý, chúng ta giác biết rõ ràng khổ phát sanh do tập khổ và 
khả năng đạt được sự dứt khổ bằng cách tu tập đạo để (bát 
chánh đạo). 


Khi trí tuệ thiền quán của chúng ta đã quen thuộc với ba 
pháp ấn (khổ, không và vô ngã), tâm sẽ đột phá qua thê giới 
hữu vi để bước vào thế giới vô vi. Bấy giờ, hành giả sẽ thấy 
và hiểu rằng: "Đây là sự chấm dứt của khổ." Tuy nhiên, trí 
vẫn chưa thể thực hiện được việc này trong một thời gian 
dài và rơi vào thế giới hữu vi. Nhưng giờ đây chúng ta biết 
chắc rằng ngũ uân, sáu căn, v.v... là khô. 


Thấy sự tiến hóa của luân hồi (samsãra) từ vô minh và ái 
dục, chúng ta biết đây là nguyên nhân của khổ (khổ tập). 
Thông qua trải nghiệm cá nhân, chúng ta biết rằng bát chánh 
đạo là con đường thực sự dẫn đến sự chấm dứt khô. Qua sự 
chứng nghiệm đầu tiên này và trong thời gian này, chúng ta 
trực tiếp có đầy đủ chánh trí của thế giới vô vi để bước vào 
Dòng thánh (Tu-đà-hoàn). Bằng cách liên tục phát triển 
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thiền quán, chúng ta sẽ đạt được sự chứng nghiệm đầy đủ 
về vô vi. 


Tứ niệm xứ không phải là những pháp hành loại trừ lẫn 
nhau. Hành giả có thê đang tập cái này và khi đó cũng có 
thể tập cái khác. Ví dụ, đang quán số tức (hơi thở) là môn 
thực hành chính của chúng ta, bất ngờ một cảm thọ mạnh 
mẽ nảy sinh, tạm thời chúng ta chuyển đối tượng để minh 
sát thọ. Khi thọ biến mắt thì chúng ta quay lại đề mục hơi 
thở chính của mình. 


Tứ niệm xứ cho các bậc Bồ Tát (Four 
Establishments of Mindfulness for Bodhisattvas) 


Theo Trung Quán Luận (Mãdhyamikas), Bồ tát thực hành 
tứ niệm xứ với động lực của bồ đề tâm (bodhicitta) và để 
trau dôi trí huệ giác tỉnh trạng thái vi tế vô ngã của người 
và pháp — tánh không sẵn có của ngã và pháp. Tuệ tri rằng 
thân, thọ, tâm và pháp không còn là "sự hiện hữu từ trong 
chúng" hay "đưới quyên lực của chúng". Bồ tát cũng quán 
niệm tứ niệm xứ bằng cách minh sát thân, thọ, tâm, pháp 
chỉ tồn tại qua danh tướng và khái niệm. 


Các ngài giác biết thân như ảo giác, thọ như giác mơ, tâm 
như hư không, và pháp như đám mây thoáng qua. Bằng 
cách này, Bồ tát thiền quán trạng thái không của bốn đối 
tượng (thân, thọ, tâm, pháp), giống như hư không và ảo 
giác. Bồ tát cũng suy niệm về sự bất tịnh và vô thường của 
thân người khác để giác tỉnh rằng chúng sinh phải chịu đựng 
sự luân hồi. Nhìn thấy những chúng sanh do vô minh mà bị 
trói buộc ái nhiễm, Bồ tát khởi lòng đại bi và bồ đề tâm cứu 
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giúp. 


Tứ Chánh Cần (Four Supreme Strivings) 


Quán tứ niệm xứ, đặc biệt là pháp niệm xứ, chúng ta mong 
muốn phát triển những đức hạnh tỉnh tấn nỗ lực loại bỏ 
phiền não. Tứ chánh cần (sammappadhãna) sẽ giúp chúng 
ta hiện thực hóa điều này. Chúng ta khởi lòng khát ngưỡng 
và ứng dụng tỉnh thần nỗ lực đề: 


1) Đoạn những ác pháp chưa sanh, sẽ không sanh, bằng 
cách bảo hộ sáu căn. 


2) Đoạn những ác pháp đã sanh bằng các pháp thiền quán. 


3) Khiến cho các pháp lành chưa sanh, sẽ sanh, bằng cách 
tu tứ niệm xứ và thất giác chỉ. 


4) Khiến cho các pháp lành đã sanh, sẽ được tăng trưởng, 
đặc biệt bằng cách duy trì các đối tượng thiền thích hợp để 
đạt được thiền chứng (samädhi) đầy đủ. 


Thêm vào đó để loại trừ sự xao lãng và phấn khích - hai 
chướng cản trở thiền chỉ — tứ chánh cần sẽ cân bằng và tăng 
cường hỗ trợ thiền chỉ và thiền quán. Nếu một trong hai quá 
mạnh, chúng ta cố gắng củng có cái yếu để cân bằng hai 
loại thiền này. 


Tứ Như Ý Túc (Four Bases of Supernormal Power) 


Với tứ như ý túc, chúng ta nỗ lực để giảm bớt các phiền não 
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và ác tâm, củng cô các phâm chât tích cực, hô trợ cho thiên 
chỉ và thiên quán. 


Bây giờ chúng ta thực hành tập trung thiền định phát sinh 
các năng lực như ý túc. Tứ như ý túc (iddhipada, rddhipada) 
là định lực của tinh tấn, tâm và quán. Qua sự tu tập, hành 
giả phát triển định lực đặc biệt để biến hóa mọi thứ. Các đối 
tượng được xuất hiện hoặc biến hóa bởi các năng lực thần 
thông — như khiến thân thể của chúng ta lớn hơn, biến nhiều 
thân và chuyên một cảnh xấu xí thành tuyệt đẹp - là những 
đối tượng của tứ như ý túc này. Với những năng lực siêu 
nhiên này, Bồ tát có thê thăm viếng nhiều phật quốc và tích 
lũy được nhiều công đức do cúng đường cho vô số Phật. 


Tứ niệm xứ là các yếu tố tinh thần của chánh trí và chánh 
niệm, tứ chánh cần là các nỗ lực và tứ như ý túc là thiền 
định liên quan đến các yếu tố tỉnh thần của dục như ý túc 
v.v... Dục, tỉnh tấn, tâm và giác là những phương tiện của 
định lực giúp phát triển khả năng thiền định mạnh mẽ. 


Năng lực thần thông đạt được thông qua sự phát triển tỉnh 
thần, đặc biệt sự tập trung sâu. Các thần thông thế gian bao 
gồm việc biến ra thân người, bay trong không gian, đi bộ 
trên mặt nước, đi qua các bức tường hoặc trên núi và đi dưới 
lòng đất. Tuy nhiên, định lực siêu nhiên cao nhất là sự giải 
thoát, nibbana. 


Kinh điển giải thích có hai yếu tố góp phần cân bằng định 
tuệ và thành tựu theo như sở nguyện. Đầu tiên, quyết tâm 
tinh tấn nỗ lực, là phổ biến chung cho cả bốn như ý túc. Thứ 
hai, sự miên mật chuyên nhất là cần cho mỗi như ý túc: 


(1) Dục như ý túc (chanda) là dục nguyện ước muốn sâu sắc 
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đạt được những năng lực thần thông làm động lực cho 
những nỗ lực của chúng ta để đạt được thiền chứng 
(samadh1). 


(2) Tinh tấn như ý túc (viriya, virya) là nỗ lực thực hành 
mong đạt đến cứu cánh các năng lực thần thông. 


(3) Tâm như ý túc (citta, theo ý định) là hành giả khiến cho 
tâm an tĩnh, thanh tịnh và sáng rỡ. Nhờ đó, đạt được định 
lực làm cơ sở cho những thành tựu thần thông. 


(4) Quán (vĩimamsä, mimams8) là tư duy quán sát tâm và 
các yếu tố thúc đầy, cũng như chướng ngại sự phát triển của 
tâm. Do muốn khám phá và giác ngộ nibbãna mà hành giả 
nổ lực đề định lực phát sanh. Bốn như ý túc này có thể được 
kết hợp với chánh trí để đạt giải thoát như sở 
nguyện của chúng ta, nên gọi là như ý túc. 


Năm Căn và Năm Lực 


Năm căn (indriya) và năm lực (bala) có cùng tên và cùng 
phâm chât, nhưng năm lực là sự phát triên đây đủ và mạnh 
hơn năm căn. 


Với năm căn, chúng ta vẫn không thể khắc phục được các 
yếu tố tiêu cực - sự bất tin, sự lười biếng, quên lãng, loạn 
động, và tà kiến - đôi khi vẫn có thể xảy ra. Khi năm căn đủ 
thần lực mạnh đề điều ngự các yếu tố tiêu cực thì chúng trở 
thành năm lực. Với năm lực, chúng ta đã nắm vững các yếu 
tố tiêu cực và có thê chuyển hóa, mặc dù chưa hoàn toàn từ 
bỏ chúng. Mặc dù từng lực được nói riêng rẽ, nhưng trong 
thực tế năm lực hoạt động hài hoà với nhau. Tất cả năm lực 
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có thê đồng thời đi kèm với ý thức duy nhất ban đầu. Năm 
căn và năm lực là sức mạnh duy trì sự liên tục đưa đến giải 
thóat, thành tựu Niết bàn (nibbãna) cho hành giả. 


Truyền thống kinh tiếng Phạn (Sanskrit) mô tả năm chữ: 


(1) Tín là đề cập đến lòng tin vào con đường thực hành và 
kết quả giải thoát hoặc đối với Bồ Tát, là sự giải thoát hoàn 
toàn. Niềm tin này kết hợp một cách tự nhiên với chánh trí 
để xác tín về tứ diệu đề (bốn chân lý). 


(2) Tấn là có công năng phá hủy mọi sự lười biếng đã làm 
gián đoạn thiền định về tứ diệu đế và khiến hành giả nhanh 
chóng minh sát lại đề mục. 


Đối với Bồ tát, sự tinh tấn đũng mãnh này cũng bao gồm sự 
nỗ lực thực hành lục độ. 


(3) Niệm là đảm bảo chúng ta không quên các đối tượng và 
các khía cạnh của tứ điệu đề. Đối với Bồ Tát, niệm này liên 
kết với bồ đề tâm để vì lợi ích cứu giúp chúng sanh. 

(4) Định là loại bỏ năm chướng, nhằm ngăn cản sự thiền 
quán hoàn hảo vào tứ diệu đề và chỉ chuyên tâm tập trung 
vào đối tượng để giác ngộ tánh không hiện hữu của tất cả 
hiện tượng. 


(5) Tuệ là có khả năng chuyển hóa các tà niệm về tứ điệu 
để và phân biệt rõ từng đặc điểm, phẩm chất cũng như 
phương thức cuối cùng của hiện hữu. Bồ tát tu tập trí tuệ để 
giác tỉnh tất cả các khía cạnh của các pháp. 


Truyền thống Pãli dạy rằng: 


(1) Tín là được đặt trên chiều hướng vững chắc vào Tam 
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bảo, đặc biệt tin một cách như thật vào sự giác ngộ của Đức 
Phật và giáo Pháp của Ngài như là con đường dẫn đến chân 
lý. Tín dẫn chúng ta trên đường đạo và giữ chúng ta đi 
xuyên suốt qua những ngờ vực vô căn cứ. Tín lực này có 
thể vượt qua những nghi ngờ mù mờ hay mê tín dị đoan. 


(2) Tắn là một tâm trí tràn đầy năng lượng. Tần đấu tranh 
với sự lười biếng, buông lung, vô ích; và lúc nào cũng siêng 
năng tinh cần trong việc thực hiện tứ chánh cần. Tấn lực là 
sức mạnh của nỗ lực không bị ảnh hưởng bởi sự lười biếng, 
chân chừ và chán nản. 


(3) Niệm là giữ cho chúng ta luôn tỉnh giác và nhận thức 
được những gì chúng ta đang làm và những gì nên thực 
hành hay cần loại bỏ trong cuộc sống hàng ngày. 


Trong thiền định, niệm ghi nhớ các đối tượng thiền và giữ 
tâm tập trung vào đối tượng. Niệm chống lại sự quên lãng, 
vọng tưởng mù mờ, không tập trung và sức mạnh của nệm 
là không thê bị tổn hại bởi ba chướng. 


(4) Định giữ tâm tập trung một cách rõ ràng chuyên nhất 
vào đối tượng đã chọn và do đó ngăn cản sự phân tâm. 


(5) Tuệ là hiểu đúng đối tượng của nó. Phá hủy mọi vô 
minh, tà kiến và phân tích các pháp hữu vi để hiểu bản chất 
của nó. Tuệ tri về ba pháp ấn, hiểu như thật về tứ diệu đề, 
và thâm nhập niết bàn (nibbãna). Sức mạnh của trí tuệ 
không thê bị tôn hại bởi vô minh. 
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Thất Giác Chỉ (Bảy yếu tố giác ngộ - Seven Awakening 
Factors) 


Bảy chỉ phần giác ngộ (bojjhanga, bodhyanga) được gọi là 
" chân chánh" bởi vì chúng có khả năng chuyên hóa phàm 
phu vào thánh đạo (ãrya). "Chi phần" là những yếu 
tố nguyên nhân đưa đến giác ngộ. 


(1) Niệm giữ lại các đối tượng thiền trong tâm mà không bị 
lãng quên và để hàng phục phiền não. 


(2) Trạch pháp (dhammavicaya, dharmavicaya) là tuệ 
tri rõ về pháp nào cần thực hành và pháp nào cần từ bỏ. Nó 
đứng dưới trạng thái tuệ vô ngã và do đó có khả năng phá 
hủy mọi chướng ngại. 


(3) Tinh tấn là nỗ lực buông xả, để giúp hành giả sớm đạt 
được giác nsộ. 


(4) Hi làm cho tâm liên tục hân hoan, an lạc có lợi cho thân 
và tâm. 


(5) Khinh an: sẽ loại bỏ tất cả sự khó chịu về thân và tâm, 
khiến cho thân và tâm trở nên nhẹ nhàng linh hoạt để thực 
hành pháp. 


(6) Định: tập trung duy nhất rõ ràng vào một đối tượng được 
lựa chọn của thiền, giúp chúng ta hoàn thành tất cả mong 
muốn của mình bằng cách phát triển các yếu tố giác ngộ. 


(7) Xả: giúp hành giả thích ứng với pháp đang tu tập và 
tránh những gì cần buông bỏ. Chi phần giác ngộ của xả là 
thoát khỏi mọi lỗi lầm cản trở thiền chỉ và ngược lại với 
nhữpg tâm phiền não không cân bằng. 
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Đức Phật giải thích việc tu tập tứ niệm xứ đề thành tựu thất 
giác chi (MN 118). Khi quán thân trên thân, chúng ta khơi 
dậy: 


(1) Niệm vững chắc và phát triên niệm đến viên mãn. Dựa 
trên điều này, chúng ta quán niệm về thân và sự vô thường 
của pháp bằng phương tiện (2) Trạch pháp đề tác ý vào đối 
tượng mà chúng ta đã lựa chọn để tăng cường sự nỗ lực (3) 
Tinh tấn. Sự trạch pháp phân biệt pháp nào cần tu đã mang 
lại sự tuệ tri hiểu biết, điều này truyền cảm hứng cho việc 
thực hành pháp sâu sắc hơn. Nỗ lực đưa đến (4) Hi tràn 
ngập toàn thân giống nước thấm từ đầu đến chân. Do hân 
hoan an lạc thúc đây, nó thôi thúc hành giả tiến tu đến viên 
mãn. Như vậy, dần dần đưa đến (5) Sự khinh an, thanh thản 
cả thân và tâm. Khi khinh an phát triển tốt đẹp và được thực 
hiện, thì sự an lạc cảng ø1a tăng. An lạc và khinh an hợp với 
nhau giúp cho tâm ồn định trên đối tượng với sự tĩnh lặng 
hơn, do đó khiến (6) Định càng sâu hơn. Khi định vững 
chắc, tâm trí tự nhiên an trú trong (7) Trạng thái tịch tĩnh 
của buông xả. 


Do thực tập bảy yếu tổ giác ngộ này, chúng ta đạt được 
chánh trí (vijjã, vidyã) của tứ diệu để và giải thoát. Trong 
trạng thái tịch tĩnh buông xả, chúng ta củng cô yếu tô trạch 
pháp của các pháp đề trở thành trí tuệ đo sự hộ trì của định 
lực. Bằng cách tư duy quán sát bản chất của các pháp, đặc 
biệt là ba pháp ấn (vô thường, khổ, và vô ngã), cuỗi cùng 
chúng ta đã vượt qua và đạt đến giác ngộ Niết bàn vĩnh viễn, 
vào thời điểm đó, tất cả bảy yêu tố giác ngộ được hiện diện. 
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Bát Chánh Đạo 


Bát chánh đạo là tám con đường chân chánh của các bậc 
thánh (ãryas). Theo truyền thống tiếng Phạn, chúng có thể 
được chia thành bón nhánh. 


1.Chánh kiến là thuộc về tuệ học, suốt trong giai đoạn sau- 
thiền định, sự hiểu biết chính xác như thật về tứ diệu đề đã 
được thực hiện bằng thiền quán. Chánh kiến tạo thành một 
yếu tố đầu tiên trong bốn nhánh, là tri kiến chánh trực biết 
chắc chắn việc quán chiếu tánh không đã xảy ra trong quá 
trình hành thiên. 


2.Chánh tư duy là ý định thúc đây muốn giải thích chính 
xác cho người khác nghe về quan niệm vô ngã đã được 
chứng nghiệm như thật từ trong thiền định. Việc này bao 
gồm việc thúc đây nâng cao hạnh chánh tư duy cho người 
khác. 


3.Chánh ngữ là lời nói giải thích chánh kiến cho người khác 
nghe mà hành giả đã thực hành. 


4.Chánh nghiệp là các hành động không gây hại hay tổn 
thương cho bản thân hoặc người khác. 


5.Chánh mạng là phương pháp chân chánh sanh nhai hằng 
ngày mang lại cơm no áo ấm, chỗ ở, thuốc thang và những 
nhu cầu cần thiết cho cuộc sống trong gia đình mà không 
phạm năm sinh kế sai lầm. Ba chánh (ngữ, nghiệp và mạng) 
này là phát huy lòng tin tưởng và tôn trọng lẫn nhau bởi lẽ 
những người khác thấy rằng chúng ta sống đời sống đạo 
đức trong sáng, họ khởi lòng kính tin chúng ta. 


6. Chánh tinh tấn là nỗ lực siêng năng tinh cần đề phát triển 
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các hạnh đoạn (thuốc giải độc) các đối tượng cần bỏ trên 
con đường thiền định, cho phép chúng ta tiễn lên tầng thiền 
cao hơn. 


7. Chánh niệm là không quên đối tượng của thiền định, do 
đó ngăn ngừa và loại trừ các chướng ngại để được sự nhất 
tâm. 


8. Chánh định là nhờ lực định mà chúng ta có thể tu tập trí 
tuệ siêu thế và chuyên tâm tác ý vào tứ diệu đế một cách rõ 
ràng. Ba chánh (tinh tấn, chánh niệm và chánh định) tạo 
thành sự giải thoát các phiền não tiêu cực vì ba chánh đã 
vượt qua và làm thanh tịnh hóa những chướng ngại. 


Các yếu tố tinh thần như chánh niệm, chánh tinh tắn, chánh 
định và chánh tuệ xuất hiện liên tục trong ba mươi bảy 
phẩm trợ đạo, nhân mạnh vai trò then chốt của chúng trên 
con đường giải thoát. Thực tế là chúng được tìm thấy trong 
nhiều bồi cảnh, không chỉ minh hoạ những tình huống khác 
nhau (của tục đề và chân đề) mà còn cho thấy khả năng và 
tiềm năng của chánh niệm, chánh tinh tấn, chánh định và 
chánh tuệ tăng lên theo sự tiền bộ tâm linh của hành giả. 


Tục để và Chân đề của Ba mươi bảy Phẩm trợ đạo 


Truyền thống Phạn (Sanskrit) nhấn mạnh việc tu tập ba 
mươi bảy phẩm trợ đạo để giác ngộ trong hai phương diện 
của tục đề và chân đề. Về tục đề, liên quan đến sự sanh khởi 
và hiện hành thế nào của ba mươi bảy phẩm trợ đạo. Chẳng 
hạn, Tứ niệm xứ: quán thân là bắt tịnh, thọ là khổ, tâm là 
vô thường, và pháp là vô ngã. 


Về phương diện chân đề, chúng ta quán chiếu thắng nghĩa 
rốt ráo của ba mươi bảy phẩm trợ đạo. Đại sư Tịch Thiên 
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(Šãntideva) (BCA 9.78-105) đã thảo luận về tứ niệm xứ từ 
quan điểm của thực tại tối hậu, thiền quán thân, thọ, tâm và 
pháp để xác định bản chất rốt ráo của chúng - trạng thái 
trống không trong sự tồn tại vốn có của chúng. Giác tỉnh 
được bản chất không của chúng, sẽ ngăn ngừa chúng ta 
chấp thủ vào ngã để giúp ta giải thoát như ba mươi bảy 
phẩm trợ đạo đã chỉ dẫn. 





Hương Thất tại Tịnh Xá Kỳ Viên, nơi Đức Phật dạy nhiều kinh tại thành Xá Vệ, Ấn Độ 
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CHƯƠNG 7 
7| KHÔNG VÀ VÔ NGÃ 


Sự hiểu biết về vô ngã, tuệ minh sát (không tự ngã) cần thiết 
trong cả truyền thống Päli và Phạn. Theo truyền thống Päli, 
quán tuệ minh sát về vô ngã khảo sát các đối tượng trần tục 
— các uẩn ái nhiễm — quán chúng là vô thường, khổ, và vô 
ngã. Tuệ quán là tiền thân để chứng ngộ Niết Bàn, chân đề 
(tâm siêu thế) sẽ giúp hành giả trở thành bậc thánh (Ariya). 
Theo truyền thống Phạn, khi tuệ minh sát trực tiếp tỉnh giác 
trạng thái vô ngã vi tế, trở thành tâm siêu thế của vị thánh 
(ãrya) với khả năng diệt trừ phiền não. Thiền quán trong 
hai truyền thống đều đưa đến nhận thức đúng đắn về vô ngã 
và chuyền thành chứng nghiệm của thiên chỉ và thiền quán. 


Thông qua thiền định với sự kết hợp của chỉ quán, trong 
kinh điển Päli, Đức Phật quán sát vô ngã qua nhiều phương 
cách. Quán ba pháp ấn được sử dụng đề giác biết các uân 
không phải là ngã. 


Tứ diệu đề được sử dụng để quán chiếu bản chất đặc trưng 
của luân hồi (samsãrIc), điều kiện cho sự sanh, diệt và bát 
chánh đạo như con đường dẫn đến sự chấm dứt (diệt tận) 
đó. Đức Phật cũng quán chiếu các hiện tượng luần hồi 
(samsaric) như ái dục (assäada, ävada), sự nguy hiểm 
(adTnava), và sự thoát ly (nissarana, nihsarana), thất vọng 
(nibbidä, nirvida), ly tham (viräga) và giải thoát (vimutfI, 
vimukti) (MN 22: 28-29). Sử dụng các phương cách khác 
nhau này, hành giả có thể quán ngũ uân, mười tám giới, sáu 
đại, sáu căn, sáu trần và sáu thức, v.v... để xác định rằng 
chúng "không phải là của tôi, không phải là tôi, và không 
phải là tự ngã của tôi" (MN 22:26, SN 22-34). 
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Trong khi truyền thống Phạn (Sanskrit) trình bày quan điểm 
về vô ngã qua nhiều cơ sở luận lý, ở đây chúng ta đề cập cụ 
thể đến quan điểm của Trung Luận (Madhyamaka) và trong 
đó, quan điểm của Trung Quán Cụ Duyên Luận (Prãsañgika 
Madhyamikas) theo bài trình bày của Ngài Tsongkhapa. 
Đây là quan điểm được chỉ ra bởi từ Trung luận ("Madhya- 
maka") trong các chương sau. 


Chương này sẽ xem xét một số phương cách được chia sẻ 
bởi cả truyền thống Päli và trường phái Trung luận 
(Madhyamaka): quán sát mối quan hệ giữa tự ngã và ngũ 
uân, sáu đại và bốn phương thức của lý duyên khởi. Trong 
chương tiếp theo, chúng ta sẽ nghiên cứu lý nhân duyên, 
một đặc tính nổi trội của pháp Phật như được tìm thấy trong 
tất cả các truyền thống Phật giáo và trường học ngoài xã 
hội. 


Truyền thống Päli: Tự ngã và Các uẫn 


Thuật từ ngã có nhiều nghĩa khác nhau. Một là từ phản thân 
như câu Phật nói, "Các con phải tự tu tập cho bản thân 
mình". Một nghĩa khác là chỉ cho người bởi vì các uân có 
mặt, ta thường nói, "Tôi đi bộ, tôi suy nghĩ." Hai ý nghĩa 
này cho bản ngã được chấp nhận. Tuy nhiên, để khăng định 
cái tôi là một cá thể con người chủ yếu, một chủ thể chính 
của các uẩn, là một sự sai lầm. 

Quan niệm về tự thân của người Ấn Độ cô xưa (atta, ãtman) 
là một cái tôi thiên thê vĩnh hằng. Bản ngã này là chủ của 
các uân và có thể đạt được ước muốn mà không phụ thuộc 
vào bất cứ điều gì khác. 
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Đứng về mặt quan điểm triết học, khái niệm về ta thường 
được xác định thân hay tâm như là tự ngã hoặc một cái tôi 
trong mối quan hệ với các uẩn. Bản ngã này dường như là 
một thực thê kéo đài không thay đổi qua nhiều thời gian. Đó 
là một bộ phận không thể chia cắt mà thiếu các bộ phận 
khác; tồn tại độc lập với nhân duyên; nó kiểm soát và làm 
chủ các uấn. 


Ngã chỉ là một ảo ảnh. Nếu nó tồn tại, thì không có mâu 
thuẫn giữa những gì ta muốn và những gì chúng ta là. Hơn 
nữa, cái gì có thể được xác định như một cái tôi như 
vậy? Bản chất các uân là vô minh, ái dục, vô thường và 
khổ. Rõ ràng là không thích hợp đề được cho là "đây là của 
tôi, là tôi, và tự ngã của tôi” 


Tỳ kheo mi Pháp Mạt Lợi (Dhammadinna Bhikkhum) giải 
thích quan điểm xác định ngã khởi lên trong mối liên quan 
đến các uấn (MN 44): 


Người không hiểu Phật pháp, xem sắc như tự ngã, hoặc tự 
ngã như sở hữu của sắc, hoặc sắc trong tự ngã, hoặc tự ngã 
trong sắc. VỊ ấy xem thọ, tưởng, hành, thức như tự ngã, 
hoặc tự ngã như sở hữu của thức, hoặc thức trong tự ngã, 
hoặc tự ngã trong thức. 


Có bốn quan điểm liên quan đến mỗi uẫn, nên có hai mươi 
tà kiên vê tự ngã. Các luận đã sử dụng môi quan hệ giữa 
ngã và thân (sắc) đê giải thích những điêu này. 


(1) Thân là ngã, giông như ngọn lửa của một cây đèn dâu 
được xem giông với màu của ngọn lửa đó. 


(2) Ngã như một sở hữu của thân giống như một cây sở hữu 
bóng của nó. 
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3) Thân là ngã cũng giống như hương từ trong hoa. 
(4) Ngã trong thân giống như viên ngọc trong hộp. 


Quan điểm thứ năm giữa cái tôi và các uân là chúng hoàn 
toàn khác và không liên quan đến nhau. Tỳ-kheo-ni Pháp 
Mạn Lợi (Dhammadinnä) không đề cập đến điều này bởi vì 
Sư thuyết giảng cho một Phật tử đã hiểu rằng không có tự 
ngã độc lập với các uẫn. 


Năm quan điểm này được cô đặc thành hai: tự ngã giống 
như các uân hoặc một số khía cạnh của phức hợp thân-tâm, 
hoặc cái tôi và các uấn độc lập và không liên quan. Trong 
trường hợp sau, tự ngã sẽ có thể tìm thấy dưới dạng một 
thực thê riêng biệt bên trong sự tông hợp các uẫn, phía sau 
chúng, hoặc là chủ sở hữu vô hình của chúng. 


Nêu các uân là tự ngã, một hoặc tât cả chúng sẽ có bôn 
thuộc tính của một ngã thực thê. 


(1) Cái tôi đó phải thường hằng, nhưng thật ra các uân là vô 
thường. 


(2) Cái tôi nên là một thực thể không thể phân chia được, 
nhưng có năm uẩn, mỗi thứ đều bao gồm nhiều thành phần. 
(3) Cái tôi phải tự đầy đủ và độc lập với các nguyên nhân 
và điều kiện, nhưng các uẫn theo duyên và phụ thuộc vào 


nhân. 


(4) Cái tôi nên kiêm soát uân, nhưng không kiêm chê các 
uân. 


Nêu cái tôi tự kiêm soát được, phải có khả năng ngăn chặn 
cơ thê khỏi lão hóa và ngăn tâm không bị các cảm giác đau 
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đớn. Các uân không có đặc điểm của một thực thể ngã đích 
thực, và trên thực tê, ngã lại có các đặc tính ngược lại: 


Thân như bọt nỗi, không có thực chất. 

Thọ như bong bóng, chọt sinh chợt diệt. 

Tưởng như ảo ảnh, hiên hiện nhưng không tìm thấy dấu. 
Hành như thân rỗng của cây chuối. 


Thức như vọng tưởng biến ra, giả hiện nhưng không thê 
chất. 


Không có cốt lõi trong bất kỳ uấn nào. Chúng trống rồng, 
không có sự độc lập hay thực thể nào (SN 22:95). 


Đức Phật phân tích sáu căn, sáu trần, sáu thức, sáu xúc, sáu 
thọ, và sáu ái (MN 148). Tất cả những pháp này sanh và 
diệt. Nếu chúng là ngã, ngã cũng phải sanh và diệt, nhưng 
ngã không thê làm điều đó. Bồ tát Long Thọ (Nägãrjuna) 
đã phủ định điều này như sau (MMK_ 18.1ab): 


”Nêu uân là ngã, Thì cái tôi sẽ bị sinh và diệt.” 


Sau đó ngài giải thích rằng nếu bất kỳ một uẫn nào là cái 
tôi, thì cái tôi sẽ bắt đầu từ lúc thụ thai và kết thúc bằng cái 
chết, giống như các uẩn của cuộc đời này. Trong trường hợp 
đó, ký ức về những kiếp trước và trải nghiệm nghiệp quả 
trong kiếp sau là điều không thê có. 

Đức Phật bác bỏ ý kiến cho rằng ngã kiểm soát các uẫn 


(MN 35:15-19). Khi Bà-la-môn Aggivessana nói năm uẫn 
là tự ngã, đức Phật hỏi lại rằng: một vị vua đầy đủ quyền 
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lực có trừng phạt những người đáng bị trừng phạt hay 
không? AggIvessana trả lời có. 


Phật lại hỏi tiếp, vậy vị vua này có thê dùng quyên lực sai 
khiến một trong năm uẫn làm theo ý muốn của ông ấy được 
không? Aggivessana im lặng. Ông hiểu rằng nếu ngã quản 
lý, nó sẽ có thê điều khiên các uân và làm những gì ngã 
muốn. Nhưng rõ ràng, không phải vậy, khi chúng ta không 
thể ngăn cản cơ thể ra khỏi lão hóa hoặc làm cảm xúc theo 
ý ta muốn. 


Đức Phật giải thích tại sao các uẫn không là tự ngã (SN 
22:59) như sau: 


Thứ nhất, vì các uân dẫn đến phiền não, bản chất của chúng 
là khổ (dukkha). Bản chất của khổ (dukkha) không thích 
hợp cho một ngã thường hằng, vĩnh viễn và an lạc. 


Thứ hai, tương tự, nêu một trong các uân là tự ngã, chúng 
ta đã có thể kiểm soát các uẫn đó và làm chúng trở thành 
những gì chúng ta muốn. Nhưng thực tế, chúng ta không 
thể tự nói với mình nên cảm giác gì; Cảm giác phát sinh 
phụ thuộc vào duyên của riêng chúng. Tuy chúng ta có thể 
nghĩ rằng ngã chỉ huy các uân, nhưng trên thực tế không có 
tự ngã nào. 


Mặc dù không có tự ngã độc lập nào kiểm soát được các 
uân, nhưng những thiền giả thành tựu có thể kiềm chế và 
chỉ đạo tâm của họ. Thiền giả làm được như vậy là phụ 
thuộc vào nhiều nguyên nhân và điều kiện như tinh tấn kiên 
trì minh sát để tạo ra các trạng thái tâm tích cực phát sinh 
và khiến cho các yếu tố tinh thần như chánh niệm, thiền 
định, và trí tuệ càng được mạnh mẽ. 


239 


Tuy không có tự ngã kiểm soát, nhưng vẫn có thể giúp 
chúng ta đạt được giác tỉnh, nuôi dưỡng ý chí, cảm xúc tích 
cực và ứng dụng hạnh đoạn (các biện pháp giải độc) cho 
những tâm xấu tiêu cực. 


Nếu tự ngã độc lập với uân, nó sẽ là một thực thể riêng biệt 
nằm sau các uân. Tuy nhiên, khi chúng ta xác định bất cứ 
điều gì mà bản thân tự làm, chăng hạn như đi bộ hoặc suy 
nghĩ, chúng ta chỉ thấy các uấn làm những hành động 
đó. Không thê tách ra để có một tự ngã riêng biệt. 


Tóm lại, không có nhân nội hạt nào có thê tìm thấy được 
bên trong tự ngã khác với con người được tạo ra từ ngũ 
uân. Không có sự tái sanh và quả của nghiệp nào xảy ra với 
bản chất độc lập của ngã. Mỗi sát na của trải nghiệm, mỗi 
sát na của thân và tâm đều gắn liền với những nhân duyên 
trước đó và tiếp nối qua một quá trình nhân quả. Chúng ta 
tự xem mình như một “cái tôi” từ lúc sinh ra cho đến lúc 
chết và sau khi chết bởi vì có một sự liên tục nhân quả, 
không phải vì có một cái tôi nào đó trì giữ mọi thứ lại với 
nhau. 


Trung Luận: Đối tượng của sự phủ nhận. 


Đối tượng vi tế nhất của sự phủ định là tự ngã, sự độc lập 
của ngã vốn không có ở người hay pháp nào. Tuy nhiên, vô 
minh và quan điểm chấp ngã đã tin rằng điều này có. Nếu 
chúng ta muốn bắt một tên trộm, chúng ta phải biết anh ta 
hình tướng như thế nào. Tương tự, để bác bỏ sự tồn tại tự 
ngã, chúng ta cần xác định đúng đối tượng của sự phủ định 
bằng cách tìm hiểu về sự tồn tại tự ngã vốn có như thế 
nào. Luận Sư Nguyệt Xứng (CandrakTrti) nói, "Cái gọi là 
tự ngã có liên quan đến tính chất hoặc trạng thái độc lập mà 
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không bị lệ thuộc vào các đối tượng khác. Sự vô độc lập 
chúng ta gọi là vô ngã". Đại sư Tsongkhapa định nghĩa sự 
độc lập tồn tại vốn có như sau: "Cái gì tồn tại một cách 
khách quan, về mặt bản chất, không bị sức mạnh của tâm 
chủ quan đặt để, được gọi là tự ngã hay bản chất độc lập " 
(LRCM 3: 213) 


Đề hiểu được đối tượng vi tế nhất của sự phủ định này, 
trước hết nên nhận định ba cấp độ của tà niệm - mỗi cái có 
đối tượng phủ định riêng - liên quan đến cái tôi. Từ thô tới 
tinh tế như sau: 


(1) Sai lầm cho ngã là vĩnh viễn, đơn nhất, và độc lập từ 
nhân. 


(2) Chấp ngã như là tự tồn tại đầy đủ, 
(3) Chấp ngã độc lập tồn tại vốn có. 


Tất cả những điều này tạo nên một sự sai lầm- một đối 
tượng của sự phủ định - cái tôi. Bác bỏ ngã giống như lột 
bỏ các lớp hành tây đến khi không còn gì để lại, sự vắng 
mặt, sự trống rỗng của các pháp hiện hữu. 


Tin vào một ngã thường hằng, đơn nhất, độc lập (1) là quan 
điểm của ngoại đạo chấp vào đại ngã (atman). Như đã giải 
thích ở trên, cốt lõi của ngã được xem là vĩnh cửu, trong khi 
các uấn được quán là vô thường và loại bỏ. Mối quan hệ 
giữa tự ngã và uân giống như người khuân vác và hàng hóa: 
trong mỗi kiếp, tự ngã nhặt các uấn và loại bỏ các uẫn. Một 
số người tin rằng chính cái tôi hoặc linh hồn vĩnh cửu này 
đi từ kiếp này đến kiếp sau và thích ứng với các uân mới ở 
mỗi kiếp. Một số người khác tin rằng ngã sẽ hết sau khi 
chết. Quan điêm này không phát sinh trong tâm trí chúng 
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ta một cách bâm sinh; nó được thu thập do nghiên cứu học 
hỏi triết lý sai lầm. 


Quan điểm về chấp ngã tự tồn tại đầy đủ (2) thấy mình là 
người điều khiến và các uấn là vật được kiểm soát bởi mình. 
Cái tôi tự túc có thể tự đứng vững và tồn tại một cách cơ 
bản vì nó có thể được đồng nhất mà không có một hay nhiều 
uân xuất hiện trong tâm. Sự chấp thủ này xuất hiện từ bằm 
sinh và có thể mới hình thành. 


Chấp ngã độc lập tồn tại vốn có (3) nghĩ rằng ngã hòa lẫn 
với các uân nhưng vẫn có thể tự đứng độc lập. Cái tôi dường 
như tồn tại trong chính nó, với quyền lực, bản chất chính, 
mà không bị tâm đặt để. Nó tồn tại thật sự, tối hậu và độc 
lập. Ở đây, "độc lập" có nghĩa là không phụ thuộc vào các 
yếu tố khác như cơ sở chỉ định (ngũ uẫn) và tâm đã nhận 
thức và định danh nó. Đây là quan điểm định dạng ngã qua 
chấp trước khái niệm cái tôi và có cả hình tướng mới hình 
thành và bâm sinh, cái sau là nguồn gốc của luân hồi 
(samsara). 


Quan điểm đồng nhất ngã qua chấp trước khái niệm của tôi 
liên quan đến những sở hữu thuộc về ta, đặc biệt là các uân. 
Tập trung vào ý thức của tôi - cảm giác "của tôi" hoặc quyền 
SỞ hữu - và giữ nó như là một hiện hữu độc lập vốn có. Sự 
vắng mặt của cái tôi độc lập hiện hữu hay "của tôi" là nhân 

vô ngã (selflessness of persons). 


Quan điểm chấp pháp độc lập hiện hữu nắm bắt các pháp, 
đặc biệt là các uân, tồn tại một cách độc lập với các yếu tố 
khác, bao gồm nhân, duyên, các phần, và tâm đã được nhận 
thức và định danh chúng. Sự vắng mặt của một ngã như thế 
là pháp vô ngã (selflessness of phenomena). 
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Thiền quán vào tánh không của pháp, đặc biệt là các uấn, 
rất cần thiết bởi vì khi ta còn nắm g1ữ các uấn như một thực 
thể độc lập tồn tại; còn chấp trước rằng: con người là một 
tự ngã độc lập tồn tại, thì sẽ không giải thoát được. Thiền 
giả thường bắt đầu bằng cách phủ nhận sự tồn tại vốn có 
của ngã và sau đó là sự tồn tại có hữu của các uấn. Phủ định 
được đối tượng ngã độc lập hiện hữu là bước đầu tiên, và 
khó nhất. 


Đề làm điều này, chúng ta cần quán chiếu để thấy cảm thọ 
của ngã thê hiện như thế nào trong cuộc sống của chúng ta. 
Sẽ đễ làm điều này hơn khi khái niệm chấp ngã đang được 
phát sinh mạnh mẽ, ví dụ khi chúng ta bị đồ lỗi oan hoặc 
khi chúng ta khao khát cái gì đó mạnh mẽ. 


Một khi chúng ta nhận thấy cái tôi hiện ra sai như thế nào, 
chúng ta cần phải quán chiếu xem liệu cái tôi thực sự có tồn 
tại hay không. Ở đây, lý luận và phân tích rất quan trọng. 
Chúng ta phải thiền quán đề xem tôi tồn tại thế nào cho đến 
khi chúng ta tự thuyết phục được, tin rằng ngã không hiện 
hữu. Vào thời điểm đó, chúng ta sẽ nhận diện được tâm vô 
ngã. 


Bảy điểm Phủ định 


Đề chuyển hóa ma vương (mãra) đang phá hoại sự tu tập 
của Tỳ-kheo-ni Thi-la (Vajirä), trưởng lão NI Thi-la đã nói 
rằng (SN 5:10): 


Tại sao ông hiện ra "một chúng sanh"? 
Ma vương, có phải đó là hiện thân rực rỡ của ông? Đây 
chỉ là ảo ảnh hóa thành vì không có chúng sanh nào cả. 
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Cũng giống như, đo tập hợp các bộ phận, thuật từ "xe 
ngựa" được sử dụng, 


Vì vậy, khi các uân tồn tại thì quy ước "một hiện hữu" được 
hình thành. 


Trong các kinh Päli, ví dụ chiếc xe ngựa minh họa cho vô 
ngã (selflessness) và được phô biến rộng trong kinh Mi-tiên 
vẫn đáp (Milindapañha) của thế kỷ thứ nhất. Ở đây, Tỳ kheo 
Na-tiên (Nãgasena) giải thích cho vua Di-lan-đa (Milinda) 
rằng không có một bộ phận nào của xe ngựa được gọi là xe 
ngựa cả, mà phải tất cả các bộ phận xe được sắp xếp theo 
một cách nhất định mới được hiểu như một chiếc xe ngựa. 
Tương tự như vậy, các uẫn không phải là người. Cái tôi chỉ 
là một sự chỉ định tạm thời cho việc tập hợp các quy trình 
của thân và tâm đề tạo thành một con người thực nghiệm. 


Đại sư Nguyệt Xứng (CandrakTrti) của Trung Luận 
(Mãdhyamika) cũng sử dụng hình ảnh so sánh của chiếc xe 
ngựa trong Nhập Trung Luận Thích (Madhyamakävatära) 
để minh họa rằng ngã được chỉ định phụ thuộc vào các uân 
và không tồn tại một cách vốn có. Nếu con người tồn tại 
một cách độc lập, ta có thể tìm thấy trong bảy cách. Năm 
cách đầu là những gì Tỳ kheo ni Pháp Mạt Lợi 
(Dhammadinn8) đã đưa ra như ở trên và như ngài Long Thọ 
(Nãgãrjuna) đã bác bỏ có một ngã vốn tồn tại trong Như Lai 
Tạng (Tathãgata) (MMK 22.1): 


Như Lai (Tathägata) không phải là các uẫn hay không 
khác với các uẩn; 

Các uẩn không ở trong Như Lai, cũng không phải Như Lai 
trong các uẩn; Như Lai không có các uẩn. 

Vậy thì Nhự Lai là gì? 
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Nêu cái tôi đã tôn tại vôn có, thì cái tôi sẽ phải tôn tại theo 
một trong bảy cách liên quan đên các uân như sau: 


1. Bản ngã sẽ là một với các uân: con người và các uân sẽ 
chính xác giông nhau, hoàn toàn không thê tách rời. Trong 
trường hợp này, năm sai lâm sẽ nảy sinh: 


(A) Bản ngã và các uân sẽ đông nghĩa, và do đó sẽ không 
cân khăng định sự tôn tại của một bản ngã. 


(B) Vì có một người, sẽ có một uân. 
(C) Vì có nhiêu uân, sẽ có nhiêu người. 


(D) Một chủ thê (người) và đối tượng (các uấn) sẽ là một, 
và chúng ta không thể nói rằng: "Tôi có một thân thể" hoặc 
"Tôi chiếm lĩnh các uấn." 


(E) Các uẫn và con người sẽ sinh và diệt cùng nhau. Khi 
chết, cơ thê đừng, người đó cũng sẽ không còn tôn tại trong 
đời sống tương lai kế tiếp. Hơn nữa, sát na hiện tại của một 
người hoàn toàn không liên quan đến những khoảnh khắc 
trong quá khứ và tương lai của người đó, và chúng tôi 
không thể nói về cái tôi như một quy ước, nói rằng: "Trong 
quá khứ tôi là như vậy, và trong tương lai tôi sẽ là người 
đó". Điều này, lần lượt sẽ mang lại ba hậu quả ngoài ý 
muốn như là: 


() Túc Mạng Thông, nhớ lại những kiếp trước sẽ không 
thể xảy ra bởi vì tự ngã quá khứ và tự ngã hiện tại sẽ hoàn 
toàn không liên quan. 

(ii) Sẽ không có nghiệp quả, nếu không có sự liên tục giữa 
một đời này với cuộc đời kế tiếp. Chúng ta sẽ không trải 
nghiệm những kết quả của hành động đã làm trong đời 


245 


trước. 


(iii) Chúng ta sẽ trải nghiệm những kết quả của hành động 
mà chúng ta không làm. Nếu mỗi cuộc đời vốn đã khác biệt 
với những đời trước và kế tiếp, chúng ta có thể trải nghiệm 
những kết quả của hành động được thực hiện bởi những 
người khác vì nghiệp quả vốn khác nhau. Ngay cả trong 
cuộc đời này, sẽ không có sự liên tục của từng giây phút 
hiện tại này đến giây phút tiếp. Vậy ngay trong cuộc đời 
này không thê nhớ được các sự kiện hoặc trải nghiệm những 
kết quả của hành động đã làm trước đó. 


2. Người đó sẽ khác biệt so với các uân. Trên phương diện 
từ ngữ, tự ngã và các uân khác nhau. Chúng có tên khác 
nhau và hoàn toàn khác với khái niệm của tâm. Tuy nhiên, 
nếu chúng vốn khác nhau, thì chúng sẽ hoàn toàn tách rời, 
và sẽ đưa đến hai lỗi như sau: (1) Chúng ta có thể nhìn thấy 
ngã và các uấn khác nhau. Con người có thê tồn tại ở một 
nơi và các uân lại ở nơi khác. (2) Sẽ không có lý do đề đặt 
nhãn hiệu "cái Tôi" phụ thuộc vào những uẩn đó bởi vì sẽ 
không có mối quan hệ giữa uân và người đó. 


Năm môi quan hệ còn lại giữa bản ngã và uân có thê được 
gộp vào trong 3 & 4. 


3. Bản ngã phụ thuộc vào các phân của nó. 


4. Các phần này sẽ phụ thuộc vào bản ngã. Nếu một trong 
ngã và uân không phụ thuộc vào nhau, thì vốn sẽ khác nhau. 


5. Bản ngã vốn sở hữu các uẩn. (a) Trong trường hợp này, 
hoặc tự ngã sẽ sở hữu các uấn như một người sở hữu một 
cái bàn, vậy chúng vốn sẽ khác biệt nhau, hoặc (b) cái tôi 
sẽ sở hữu các uấn như một người sở hữu lỗ tai của mình, 
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vậy ngã và uân vôn giông nhau. 


6. Ngã sẽ là nơi tập hợp các uân. Trong trường hợp này, 
chúng ta không thể phân biệt đối tượng được chỉ định, con 
người và các uần. Chúng vốn sẽ là một và giống nhau. Hơn 
nữa, vì mỗi một uân vốn không phải là cái tôi, sự tập hợp 
các uân không thê là cái tôi. Ví dụ, một quả cam không phải 
là quả táo, vì vậy, một tập hợp các quả cam không thẻ là 
một quả táo. 


7. Bản ngã sẽ là hình tướng hoặc sự bô trí của các uấn. Vì 
chỉ có thân thê có hình tướng, người sẽ là thân thê và không 
có các uân tinh thân. 


Qua phân tích, chúng ta thấy rằng cái tôi không tồn tại theo 
bất kỳ cách nào trong bảy cách. Do đó, chúng ta có thê kết 
luận rằng cái tôi không tồn tại một cách vốn có, độc lập, 
hoặc dưới lực riêng của chính nó. Tuy nhiên, cái tôi hiện 
hữu theo tập quán thông thường, chỉ đơn thuần là được định 
danh, và sự tồn tại của nó được thiết lập bởi ý thức. Người, 
tự ngã (trên danh nghĩa) đã tạo nghiệp, trải nghiệm quả báo 
của nghiệp, thực hành tu tập, và đạt được giác ngộ. Quan 
điểm trung đạo tránh được định kiến chấp thường còn bằng 
cách phủ nhận sự tồn tại vốn có của con người và tránh quan 
điểm đoạn diệt bằng cách khẳng định sự tồn tại phụ thuộc 
của người đó. 


Sáu Đại không phải là Tự ngã 


Cả hai truyền thống Pãli và Trung Luận (Mãdhyamikas) 
đều phân tích mối quan hệ giữa sáu đại và bản ngã. Đức 
Phật nói một người bao gồm sáu đại: đất (earth), nước 
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(water), lửa (fire), Hư không (space), và ý thức 
(consciousness) (MN 140: 8). Sớ giải Pãli về Kinh Trung 
Bộ giải thích rằng: 


Ở đây, Đức Phật đã giải thích sự văng mặt của độc lập bằng 
cách diễn tả sáu đại qua sự tồn tại không thể chối cải 
(irreducibly existent), nhưng ngã thì khác. Điều này có 
nghĩa là: "Cái ta nhận thức như một con người bao gồm sáu 
đại. Nhưng không có người (ngã) nào ở đây. Người chỉ là 
một khái niệm. 


"Sự tồn tại vĩnh hằng" trong sáu đại ( ireducibly existent), 
tương phản với "quan niệm". Theo các bình luận của Vì 
Diệu Pháp (Päli Abhiđhamma), sự tồn tại sáu đại không thể 
chối cải ở chỗ chúng là những tính chất cơ bản của các hiện 
tượng sắc pháp tồn tại tách biệt với khái niệm tâm pháp, và 
theo nghĩa đó sáu đại thực sự tồn tại. Sắc pháp có thể tự 
khám phá chính chúng, ngược lại với những khái niệm. 
Điều này không có nghĩa là các đại tồn tại độc lập; sắc pháp 
phụ thuộc, hữu vi (điều kiện) và vô thường. 


Những thứ thông thường, chẳng hạn như con người, tồn tại 
do khái niệm hóa. Con người bị phụ thuộc và dính mắc vào 
sáu đại. 


Thật ra, không có ngã. Chỉ có sáu đại khách quan hiện diện 
và không có gì trong số đó là một người hoặc là cá nhân. 
Đất, nước, gió, lửa là những thuật ngữ ấn dụ đại điện cho 
tính chất cứng rắn (đất), kết tụ (nước), nóng (lửa) và di động 
(gió). Hư không là không gian trống trong cơ thê. Tuệ tri 
thấy năm đại này "Đây không phải là của tôi; đây không 
phải là tôi; đây không phải tự ngã của tôi ". Thiền quán và 
chúng ta sẽ buông xả, không dính mắc vào các sắc pháp. 
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Đại thứ sáu, ý thức, bao gồm sáu thức căn bản cũng như 
thọ, tưởng, hành uấn nhóm hợp lại. Không có gì trong thức 
đại là yêu tố của con người. Có một dòng chảy liên tục của 
các trạng thái tinh thần phát sinh phụ thuộc từ một khoảnh 
khắc này sang khoảnh khắc tiếp nhưng không có một ngã 
giữ chúng trở thành một cá nhân riêng biệt. 


Đức Phật nói rõ rằng ý thức không phải là cái tôi. Tỳ khưu 
Sati nghĩ có ý thức độc lập với các điều kiện hữu vi, chuyên 
từ đời này sang đời khác, tạo nghiệp và trải nghiệm các hậu 
quả của nghiệp, không thay đổi trong tiến trình. Đức Phật 
khiến trách thầy Sati rằng, "Đây là một ngã trá hình. Theo 
nhiều cách, Như Lai đã không nói thức sanh khởi phụ thuộc, 
vì không có điều kiện nào cho thấy rằng thức không có 
nguồn gốc?" (MN. 38: 5). 


Đức Phật sau đó đã giải thích sáu ý thức, cho thấy rằng ý 
thức không phải là đơn nhất. Ý thức có thể được hiểu là phụ 
thuộc phát sinh theo ba cách: 


(1) Mỗi trong sáu thức phụ thuộc vào các nguyên nhân: căn, 
trần và nhân duyên hiện khởi ngay đó. 


(2) Mặc dù thức dường như là một hệ thống tổng hợp duy 
nhất bao gồm những khoảnh khắc cực kỳ ngắn ngủi, nhưng 
nó chỉ là những trải nghiệm của các trạng thái thiền linh 
động với sự chánh niệm sâu sắc. 


(3) Mỗi giây phút, ý thức hiện tại bị ảnh hưởng bởi những 
ý thức trước đó và lần lượt làm điều kiện cho các thức tiếp 
theo. Những khoảnh khắc ý thức khác nhau này tạo thành 
một chuỗi những ý thức liên tục, không phải là sự lộn xộn 
hay bị ngắt đoạn. Tiến trình điều kiện giống nhau của những 
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sát na ý thức liên tiếp cũng xảy ra vào thời điểm cận tử 
nghiệp. 


Vị Diệu Pháp (Pali Abhidhamma) và các sớ giải đưa ra sự 

tồn tại của một loại tâm thức gọi là tiềm thức (bhavanga), 
một trạng thái tâm tiên quyết cho sự liên tục của một 
ngã. Tiềm thức không phải là một ý thức liên tục mà là một 
chuỗi sát na tâm xuất hiện dưới ánh sáng của chánh niệm 
trong sáng: luôn duy trì tính liên tục, ví dụ, trong giấc ngủ 
không mơ. Lúc thức, khi một đối tượng bên ngoài được 
nhận thức hoặc một ý thức suy nghĩ xảy ra, thì những thức 
này đi đầu . Nhưng khi chấm đứt, nếu không có đối tượng, 
thì lúc đó tiềm thức xuất hiện. 


Tiềm thức có mặt khi ta chết và qua thân trung ấm, tùy theo 
cấu trúc cơ thê mới, nảy sinh như là thần thức tái sanh. Nó 
không phải là một ý thức đơn nhất hay độc lập. Giống như 
tất cả các trạng thái ý thức khác, nó lệ thuộc vào nhân duyên 
và bao gồm một loạt những sát na tâm sanh và diệt liên tục. 
Các luận thuyết đôi khi đề cập đến nó là "một luồng ánh 
sáng tiềm thức ". 


Tương tự, nói về liên kết thứ ba của lý duyên khởi, thì thức 
là cái tâm tái sanh trong kiếp sau, không tồn tại độc lập 
nhưng phát sinh do vô minh và nghiệp. 


Nói tóm lại, ý thức không thê là một cái tôi độc lập bởi vì ý 
thức bao gồm một loạt các sát na tâm, chúng xuất hiện và 
diệt đi rất nhanh đều do nhân và duyên. Chẳng nơi nào trong 
kinh điển Pãli hay các sớ giải tuyên bố là tâm thức hay tập 
hợp các uân được coi là tự ngã. Không có bắt cứ hiện tượng 
nào (đhamma) được xem là tự ngã. Kinh điển Päli không có 
ý niệm về một ý thức nên tảng (S. ãlayavi- jñãna) chứa các 
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nghiệp tiềm ấn. "Con người" là khái niệm dựa trên năm uân. 
Nó được chỉ định phụ thuộc vào sáu đại, và từ "cái Tôi" và 
các đồng dạng của nó chỉ là các quy ước bị chấp giữ sai lầm 
như là bằng chứng của một cái tôi thật. 


Truyền thống Phạn (Sanskrit) cũng phân tích mối quan hệ 
của tự ngã và sáu đại. Ngài Long Thọ (NãgãrJuna) đã giải 
thích trong Ratnävali -Vòng Bảo Châu (80-82) 


Con người không phải là đất, 

nước, lứa, gió, hư không, 

thức và không phải là tất cả chúng. 
Vậy cái gì có thể trở thành con người? 


Giống như người là không thật 
do sự tập hợp của sảu đại, 

vậy, mỗi đại cũng không thật 
do từ sự cấu thành. 


Các uân không phải là ngã, chúng không ở trong ngã; ngã 
không có trong uẫn, nhưng nếu không có uân, ngã không 
trở thành; Các uẫn không phải là hỗn hợp với các uẫn như 
lửa và nhiên liệu. Vì vậy làm thế nào một ngã có thê tồn 
tại? 


Sáu đại của chúng sanh trong cõi dục giới cùng tạo thành 
sự tồn tại của một chúng sanh và là nền cho việc định danh 
người đó. Nền định danh không thể là đối tượng chỉ định 
(người đó). Cái tôi không phải là một trong những đại riêng 
rẽ, cũng không phải là sự tổng hợp của các đại. 


Khi bác bỏ ngã là ý thức, ngài Long Thọ (NãgãrJjuna) không 
đồng ý với những xác định ngã như là ý thức hay sự liên tục 
của dòng tâm thức. Nếu chúng ta kiểm tra từng trạng thái 
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tương tục của dòng tâm thức vi tế, chúng ta không thể tách 
rời bất kỳ một thức nào và tuyên bố rằng nó là một ngã. 
Ngay cả thức tỉnh tế nhất lúc cận tử nghiệp cũng không phải 
là tự ngã, bởi lẽ nó là vô thường và được tạo thành từ nhiều 
yếu tô. Hơn nữa, chúng ta nói, "tâm trí trong sáng của tôi," 
thông thường chỉ ra một người sở hữu và tâm trong sáng 
được sở hữu. Nếu người và tâm trí trong sáng là giống nhau, 
điều này không thê xảy ra. 


Nếu ngã là tâm thức vi tế nhất thì tự ngã của cuộc đời này 
sẽ tiếp tục đến kiếp sống sắp tới, bởi vì sự tương tục của 
tâm thức vi tế được hiện diện trong cuộc sống kế tiếp. Tuy 
nhiên, người trong đời sống hiện tại này chết và sẽ không 
tiếp tục trong cuộc sống kế tiếp. Nếu có, thì tôi sẽ là Tenzin 
Gyatso kiếp sau. Nhưng đó không phải là vậy. 


Trong bài kệ đầu tiên, Đại sư Long Thọ (NãgarJuna) đặt câu 
hỏi, " Nếu nền để định danh ngã không phải là bất kỳ đại 
nào, vậy cái gì khác có thê trở thành ngã?" Điều này ngụ ý 
rằng ngã không thể được độc lập với các uẩn. 


Điều này phủ nhận quan điểm của những nhà ngoại đạo 
khẳng định một người độc lập với tổng thể uấn. Ngài Long 
Thọ (Nãgãrjuna) không kết luận rằng ngã không tồn tại. 
Thay vào đó ngài nói rằng ngã phụ thuộc vào sự tập hợp 
của sáu đại, là nền tảng định danh của ngã. Bởi vì ngã là lệ 
thuộc, nó không có sự tồn tại độc lập. 


Trong câu thứ hai, ngài nói về pháp vô ngã (selflessness of 
phenomena), sự văng mặt tồn tại vốn có của các đại. Cũng 
vậy, chúng là trống rỗng vì chúng tồn tại phụ thuộc vào 
nhân duyên, các bộ phận, nhận thức và danh tướng. 
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Câu thứ ba nói về nhân vô ngã (selflessness of the person), 
phân tích ngã liên quan đến các uẫn. Các uấn không phải 
ngã; ngã không tách biệt với các uẫn, các uấn được tìm thấy 
trong ngã, hoặc ngã được tìm thấy trong uẫn. Không có ngã 
độc lập sở hữu các uấn. Tuy nhiên, nếu không có sự hiện 
diện của các uân, một ngã không thê tồn tại. Ngã tỒn tại và 
phụ thuộc vào các uân mặc dù nó không thể tìm thấy trong 
uân. Làm thế nào ngã tồn tại? 


Chỉ là danh tướng. "đây" không phủ nhận nền tảng danh 
tướng của cái tôi, các uấn - hoặc là ngã thông thường. Nó 
phủ nhận sự độc lập của bản ngã. Trong khi không có gì có 
thể được xác định ngã, ngã chỉ tồn tại trên nhãn hiệu. Dựa 
vào duyên khởi, phủ nhận độc lập tồn tại có hữu, ngài Long 
Thọ (NãgãrJuna) minh họa sự tương hợp của tánh không và 
duyên khởi. Đây là ý nghĩa của trung luận. 


Phủ định Bốn Cực Đoan về Duyên khởi 


Khí biên soạn Căn Bản Trung Luận Tụng 
(Mũlamadhyamakakarikä), Đại Sư Long Thọ (NãgãrJuna) 
dựa vào những nguyên lý trong các kinh sớ trước đó, và 
ngài đưa ra sự ứng dụng của kinh Phật theo một cách luận 
giải mà trước đó chưa có. Dựa vào kinh Đại Bát Nhã 
(Prajñaparamitä), "ngã" hoặc sự hiện hữu vốn có đã bị phủ 
nhận; và "vô ngã" là một thuộc tính của pháp nữa, chứ 
không phải chỉ là thuộc tánh của người (nhân). 


Các thuật ngữ như sự độc lập (tồn tại vốn có) (svabhãva), 
nhân vô ngã, và pháp vô ngã không được tìm thấy trong 
kinh điển Pãli. Chúng chỉ xuất hiện sau này, lần đầu tiên là 
được xuất hiện trong VI Diệu Pháp Luận (Abhidhamma), 
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nơi mà ý nghĩa của chúng được tiến triển và thay đổi theo 
thời gian. Ngài Long Thọ phủ nhận ý nghĩa svabhãva chấp 
thủ cho là — có sự độc lập, hoặc sự tồn tại vốn có. Trong 
bài kệ đầu tiên của Trung Luận, ngài Long Thọ đã nói 
rằng: 


Chưa từng có cái gì ở bất cứ thời gian nào, 
ở nơi nào phát sinh từ chính nó, 

từ cải khác, từ cả hai [chính nó và cái khác], 
hoặc không có nguyên nhân. 

Sự phủ nhận bốn chấp này cũng giống như Đức Phật đã 
phủ định: ngã, người khác (pháp)cả hai và cả 
không hai (ngẫu nhiên) trong kinh điển Päli. Chẳng hạn, 
nhà khổ hạnh Kassapa đã cầu xin Đức Phật giải nghĩa là 
đau khổ được tạo ra bởi chính cá thể ấy, người khác, cả bản 
thân và người khác, hoặc ngẫu nhiên? Đức Phật đã trả lời 
"không" có đau khổ nào được tạo ra do bởi mỗi trong bốn 
yếu tố này. 


Sau đó, Kassapa hỏi nếu không có khổ hoặc đức Phật chưa 
biết hoặc chưa trải qua đau khổ đó (dukkha). Một lần nữa, 
Đức Phật khăng định không. Bối rối, Kassapa xin Đức Phật 
từ bi giải thích rõ hơn. Đức Phật giải thích như sau (SN 
13:17) 


Nếu nghĩ, "Một người hành động cũng là người đang trải 
nghiệm [hậu quảJ," [người đó khẳng định] liên quan đến 
người hiện hữu lúc đâu, "Khổ được tạo ra bởi chính mình." 
Khi khẳng định như vậy là người đó bị kẹt vào thuyết trường 
tôn. 


Nhưng, Kassapa, [nếu nghĩ], "Người hành động là mội, 
người trải nghiệm [kết quả] là người khác, " [rồi người đó 
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khẳng định] liên quan với người đang bị khổ chỉ phối: "Khổ 
phát sanh do bởi người khác". Khi khẳng định như vậy là 
người đó bị kẹt vô thuyết đoạn diệt. 


Vì thế Như Lai giảng một giáo lý không rơi vào hai thái 
cực, [bằng cách] giữ đúng con đường ở giữa, trung đạo, 
theo đó: do vô minh sanh, hành sanh (những khoen còn lại 
của 12 nhân duyên là đo cái trước phát sanh, nên cái kế tiếp 
sanh). Như vậy là sự sanh khởi của toàn bộ khổ. [Thé 
nhưng], do vô minh diệt nên hành diệt (do hành diệt, 
nên...). Như vậy là sự đoạn tận của toàn bộ khổ. 


Nghiệp được truyền từ đời này sang đời khác như thế nào, 
và mối quan hệ giữa người tạo ra nguyên nhân và người 
nhận kết quả đã là chủ đề thảo luận trong nhiều thế kỷ. 


Cực đoan đầu tiên (tự tác) người tạo ra nguyên nhân của 
khổ là giống hệt với người trải nghiệm kết quả - là sự chấp 
vào thuyết trường tồn, đòi hỏi có một cái tôi vĩnh cửu tiếp 
tục qua nhiều kiếp sống, vừa là tác nhân của hành động vừa 
là người trải nghiệm kết quả. Tuy nhiên, một cái tôi vĩnh 
cửu không thể hành động như một nguyên nhân cho cái 
khác. 


Cực đoan thứ hai (tha tác) khổ bị tạo ra do bởi người khác 
là sự chấp vào hủy diệt. Ở đây có người tin tưởng vào sự tái 
sanh nghĩ rằng không có sự liên tục của con người: người 
tạo ra nguyên nhân chấm dứt hoàn toàn khi chết và một 
người mới được sinh ra hoàn toàn không liên quan. Một 
người không chấp nhận sự tái sinh nghĩ rằng có một tác 
nhân bên ngoài hoặc một người có toàn năng quyết định sự 
khổ đau và hạnh phúc cho mình. Tuy nhiên, nếu tác nhân 
và người trải nghiệm hoàn toàn không liên quan, mối quan 
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hệ giữa nhân và duyên sẽ không tồn tại. Vì mọi thứ bình 
đăng không liên quan gì đến kết quả, bất cứ thứ gì cũng có 
thê tạo ra bất cứ thứ gì. 


Cực đoan thứ ba (tự tác và tha tác) dukkha là do cả bản thân 
và người khác, ví dụ như "Người sáng tạo đã tạo ra tôi và 
tiềm năng cho hành động của tôi (phát sinh từ người khác), 
nhưng tôi hành động và trải nghiệm những kết quả của hành 
động của tôi (tự ngã).” Sự thay thế này có những lỗi của cả 
hai cực đoan trên. 


Cực đoan thứ tư (không tự tác và tha tác) không có nhân 
hoặc duyên cho những kinh nghiệm của chúng ta là chấp 
vào chủ trương đoạn diệt. Nếu kết quả đến ngẫu nhiên và 
không có nguyên nhân thì người nông dân sẽ không gieo 
hạt để gặt lấy vụ mùa và sinh viên sẽ không đi học đề tốt 
nghiệp. Tuy nhiên, mọi thứ phát sinh phụ thuộc vào chính 
nguyên nhân của nó. 


Ai chấp vào một hay hai trong bốn cực đoan này là chấp 
vào một cái tôi thực sự tôn tại. Khi cả bốn cực đoan này đều 
không chứng minh đúng, thì chúng ta phải từ bỏ quan điểm 
sai lầm đó. 


Đức Phật giải thích quan điểm trung đạo, thoát cực đoan 
trường tồn và đoạn diệt: nguyên nhân tạo ra kết quả tương 
ứng. Khi kết quả sanh khởi thì nguyên nhân của nó đã chấm 
dứt. Do đó, khổ (dukkha) không được tạo ra bởi một nguyên 
nhân cô định hoặc bởi một người hoàn toàn khác biệt so với 
người đang nhận kết quả. 


Khổ không phải là tiền định, cũng không phải nó xảy ra 
ngẫu nhiên. Đức Phật quán chiếu sự tiến hóa của khổ 
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(dukkha) và luân hồi (samsära) bằng cách giảng dạy mười 
hai nhân duyên. Tương tự như vậy, ngài quán sát sự chấm 
dứt của khổ (dukkha) để loại trừ mỗi liên kết trong chuỗi 12 
nhân duyên này. 


Trong kinh điển, Đức Phật đã không nêu rõ loại bản ngã 
thực sự nào mà ngài đang bác bỏ: một ngã thường tồn, đơn 
nhất, độc lập, một ngã có tiềm năng tồn tại một cách cơ bản, 
hoặc là một ngã vốn đã tồn tại. Những kinh điển có ý nghĩa 
gì đối với chúng ta sẽ tùy thuộc vào loại bản ngã thực nào 
mà chúng ta nhằm đến đề bác bỏ. 


Đức Phật giải thích cho du sĩ Timbaruka rằng lạc và khổ 
không phát sinh từ tự tác, tha tác, cả hai hoặc ngẫu nhiên 
không cả hai (SN 12:18): 


Nếu một người nghĩ rằng cảm thọ và người nhận cảm thọ 
là như nhau, [rồi có người đó khẳng định] liên quan đến 
người hiện hữu lúc đầu: "Lạc và khổ được tạo ra bởi chính 
mình." Ta không nói như vậy. Nhưng, Timbaruka, [nếu một 
người nghĩ], "Cảm thọ là một, người cảm thọ là một người 
khác", [sau đó có người khẳng định rằng] liên quan đến 
người bị chi phối bởi thọ: "Lạc và khổ được tạo ra bởi người 
khác". Ta cũng không nói như vậy. Như Lai thuyết giảng 
một giáo lý không rơi vào hai thái cực, [bằng cách] giữ đúng 
con đường ở giữa, trung đạo, theo đó: do vô minh sanh, 
hành sanh (những liên kết còn lại của 12 nhân duyên là do 
cái trước phát sanh, nên cái kế tiếp sanh). Như vậy là sự 
sanh khởi của toàn bộ khổ. [Thế nhưng], do vô minh diệt 
nên hành diệt (do hành diệt, nên...). Như vậy là sự đoạn tận 
của toàn bộ khổ. 


Timbaruka nhâm lân không chỉ về nguyên nhân và hậu quả 
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mà còn là cá thê và đối tượng. Cực đoan đầu tiên (tự tác) 
cho là cảm thọ và người cảm thọ là giống nhau - là cực đoan 
của thuyết trường tồn bởi vì chúng ta nghĩ rằng cảm thọ 
được tạo ra bởi chính cảm thọ. Trong trường hợp này, cảm 
thọ đã tồn tại trong quá khứ, trước khi nó nảy sinh. 


Cực đoan thứ hai (tha tác) chấp rằng cảm thọ là một điều và 
người cảm thọ là một người khác- là cực đoan của sự hủy 
diệt. Chúng ta suy nghĩ rằng cảm thọ được tạo ra bởi một 
người khác, không liên quan gì cả; Đó là một người tạo ra 
nguyên nhân và một người khác đang bị quả báo. Điều này 
có nghĩa là sự liên tục của người tạo ra nguyên nhân đã bị 
tiêu diệt khi chết và một người hoàn toàn khác biệt đang 
cảm nhận nghiệp quả được sinh ra. 


Nếu lạc thọ và khổ thọ được tạo ra bởi bản thân chúng ta và 
người khác (tự tác và tha tác) thì lỗi của hai cực đoan này 
sẽ được thành lập và nếu chúng nảy sinh ngẫu nhiên mà 
không do cá nhân hay người khác (không tự tác và tha tác), 
thì tất cả mối quan hệ nhân quả sẽ sụp đồ. Đức Phật không 
phủ nhận sự tồn tại của lạc thọ và khổ thọ; ngài dạy rằng nó 
phát sinh phụ thuộc - cảm thọ phát sinh từ những nguyên 
nhân vô thường, tạo ra các kết quả vô thường tương ứng với 
những nguyên nhân đó. 


Nói về sự hiện hữu của một thực thê đích thực, tôn giả Phù 
Di (Bhũmija) đã hỏi ngài Xá Lợi Phất (Sãriputta) răng lạc 
thọ và khổ thọ phát sinh từ nghiệp như thế nào (SN 12:25): 
Nó phát sinh từ tự tác, tha tác, có cả hai, hay ngẫu nhiên? 
Ngài Xá Lợi Phất (Sãriputta) trả lời rằng Đức Phật nói lạc 
và khô được sanh ra tùy theo duyên khởi. Cụ thê, phụ thuộc 
vào sự tiếp xúc. Ở đây một lần nữa, duyên khởi được dùng 
để bác bỏ các quan niệm sai lầm về tự ngã và nhân quả. 
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Cuộc thảo luận này liên quan mật thiết với cuộc sống của 
chúng ta. Có ai trong quá khứ đã tạo ra những nguyên nhân 
cho cuộc sống của ta hôm nay, cho người đang trải nghiệm 
nghiệp quả ngày nay? Phải chăng đau khổ của chúng tôi là 
lỗi lầm của những người khác? Phải chăng đau khổ của 
chúng ta là do chịu hình phạt từ một đắng tối cao? Có phải 
khổ và lạc xảy ra một cách ngẫu nhiên? Những câu hỏi này 
là thức ăn nuôi dưỡng tư tưởng trong cuộc hành trình tâm 
linh của chúng ta, và cách chúng ta trả lời chúng sẽ ảnh 
hưởng đến cách sống của chúng ta. 


Đại sư Phật Âm (Buddhaghosa) trích dẫn lời của các nhà 
bình luận trước kia (Vism 19:20): 


Không có người làm của một hành động 

Hoặc người chịu kết quả của hành động đó; 

chỉ có hiện tượng đang hiện hành 

Không có quan điểm nào khác hơn điều này là đúng. 


Và do đó, nghiệp nhân và nghiệp quả 

duy trì quy luật xoay vòng của chúng, 

như hạt giống và cây tương tục nhân quả tiếp nối, không 
có sự khởi đầu nào có thể được hiển thị.. 


Một đệ tử xuất gia của đức Phật 

với tuệ tri trực tiếp về thực tế này 

có thể thâm nhập vào trạng thái trống rỗng sâu xa và vi tế 
này. 


Trung luận (Mãdhyamikas) bắt đầu bác bỏ bốn cực đoan 
phát sinh bằng cách xác định đối tượng phủ định. Ngài 
Tsongkhapa nói rằng việc năm bắt đối tượng phủ định là 
"Cả nguyên nhân và kết quả không chỉ là giả danh, mà ngay 
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các đối tượng cũng là nên tảng của giả danh, bị chấp cho 
như là một ngã tồn tại (mầm-sprout) và một thê vốn có tạo 
ra một ngã (hạt giống-seed)" 


Ở đây cả nguyên nhân - như hạt giống và nghiệp — quả báo 
- mầm mồng của đau khổ hay hạnh phúc - được coi là bản 
chất vốn có của nó độc lập với tất cả các yếu tố khác, kế cả 
sự giả danh. 


Nếu các pháp tồn tại vốn có, chúng phải sinh khởi từ tự 
thân, người khác, cả hai, hoặc ngẫu nhiên; không có lựa 
chọn thay thế khác. Bốn cực đoan này đã được khởi xướng 
bởi các trường phái khác nhau ở Ấn Độ cổ đại. Hãy quán 
sát từng cực đoan một. 


Có phải pháp phát sinh từ chính nó? 


Trường phái Số Luận (Sãkhkhya) tin rằng có một thể phổ 
quát ban đầu, là nguyên nhân từ đó các pháp phát sinh. Họ 
nói các pháp phát sinh từ tự ngã bởi vì chúng tồn tại dưới 
hình thức tiềm ẩn trong nhân của chúng, như là một thê với 
bản chất chính này, trước sự sanh khởi của chúng. Nếu đúng 
như vậy, thì nhân và quả sẽ tồn tại đồng thời. Điều đó có 
nghĩa là một ông già sẽ tồn tại ở một đứa trẻ sơ sinh, và một 
mầm non sẽ tồn tại trong hạt giống. Nếu nhân và quả tồn tại 
cùng một lúc nhưng kết quả vẫn cần phải nảy sinh và hiển 
lộ thì sẽ có bốn hậu quả như sau: 


(1) Mâm không cân phải nảy sinh bởi vì nó đã tôn tại trong 
nguyên nhân. Sự sinh khởi của nó sẽ trở nên vô nghĩa. 


(2) Hạt giống sẽ không bao giờ diệt bởi vì nó có thê tồn tại 
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vào thời điêm ở mâm. Sau đó, nó sẽ tiêp tục sản xuât mâm 
cây vô tận. 


(3) Chúng ta có thê thấy được hạt giống và sự nảy mầm kết 
quả của nó cùng một lúc. 


(4) Nếu mầm có tôn tại như một bản chất với hạt giống, thì 
chúng vốn là một và giống nhau. Trong trường hợp đó, 
chúng ta không thê phân biệt hạt giống từ mầm. Người sản 
xuất (giống) và sản phẩm (mầm) sẽ giống hệt nhau. 


Một số người ngày nay có một quan điểm tương tự, ví dụ 
như nghĩ rằng tương lai đã được xác định trước và đã tồn 
tại dưới hình thức không hiện diện tại thời điểm hiện tại. 
Quán chiếu những lỗi của sự phát sinh từ tự loại trừ những 
quan điểm này. 


Có phải pháp phát sinh từ cái khác? 


Một số Phật tử khẳng định rằng các pháp phát sinh từ những 
nhân vốn khác biệt với chúng. Mặc dù ở cấp độ danh nghĩa, 
nhân và quả là khác biệt, những Phật tử này tin rằng sự khác 
biệt giữa hạt giống và nảy mầm là vốn có và không chỉ đơn 
thuần là do tâm nghĩ. 


Nếu hạt giống và nảy mầm vốn khác nhau, chúng sẽ hoàn 
toàn không liên quan nhau. Mầm đó sẽ có cùng mối quan 
hệ với hạt giống mà nó có với bất kỳ thứ khác. Sẽ không có 
mối quan hệ đặc biệt giữa mầm và hạt giống bởi vì mọi thứ 
sẽ giống nhau trong một thê vốn khác với hạt giống và hoàn 
toàn không liên quan gì đến nhau. Mầm có thể nảy ra từ một 
tảng đá, và hạnh phúc có thê nảy sinh từ sự ác hạnh. 
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Thông thường, mầm phát triển từ hạt. Chúng là một phần 
của cùng một sự kiện liên tục. Tuy nhiên, những thứ khác 
nhau vốn không thê là một phần của cùng sự liên tục bởi vì 
chúng sẽ độc lập và không có mối quan hệ với những thứ 
khác. Đại Sư Nguyệt Xứng (CandrakTrtI) nói trong Minh Cú 
Luận (Prasannapadä) của mình rằng, "Nếu các pháp-ý thức, 
mầm mống, v.v... vốn có bản chất, thì cái gì cần thiết cho 
những pháp tồn tại theo lý duyên sinh?" 


Nếu giống và mầm vốn tồn tại hoàn toàn độc lập với nhau, 
chúng có thê tồn tại cùng một lúc. Tuy nhiên, khi hạt giống 
tỒn tại, chúng ta có thể nói vỀ sự nảy mầm sắp nồi lên. Sau 
khi trồng hạt cà rốt, ngay cả trước khi có bất cứ thứ gì xuất 
hiện trên mặt đất, chúng ta thường nói "Cà rốt đang phát 
triển." Trên thực tế, cà rốt đang trong tiến trình nảy sinh thì 
hạt giống đang trong quá trình chấm dứt. Vào thời điểm đó 
cà rốt chưa có, bởi vì nếu nó đã xuất hiện, nguyên nhân và 
kết quả sẽ tồn tại đồng thời, điều đó là không thể được. Kết 
quả chỉ phát sinh khi nguyên nhân đã chấm dứt. 


Ba trong số các phương thức sanh khởi- từ tự ngã, cả hai 
(tự ngã và người khác), và ngẫu nhiên- không tôn tại theo 
cách hiểu thông thường. Phân tích tột cùng là không cần 
thiết để bác bỏ chúng. Tuy nhiên, những pháp phát sinh từ 
những người khác thì thông thường khác với chúng. Do đó, 
việc đạt được ý nghĩa này với thuật ngữ "vốn có" là rất quan 
trọng: "Một mầm vốn không được sinh ra từ hạt giống." 
Nếu chúng ta nói đơn giản rằng một mầm không nảy mầm 
từ một hạt giỗng, chứng tỏ chúng ta rất vô minh! 
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Có phải pháp phát sinh từ cá thể và pháp khác? 


Đạo lõa thê (Jains) tin rằng cái nồi đất sét phát sinh từ đất 
sét, chúng vốn cùng thể nhau, và thợ gốm thì vốn khác thê 
với đất sét. Trong khi đó, một nôi đất sét phát sinh do cả đất 
sét lẫn những nỗ lực của người thợ gốm, cả hai đều không 
giống nhau hoặc khác với nồi đất sét. Phát sinh từ cả bản 
thân và người khác đều là lỗi. 


Có phải pháp phát sinh từ ngẫu nhiên? 


Các nhà triết học duy vật (Cãrväkas) rõ ràng không bác bỏ 
nguyên nhân và kết quả như mầm phải mọc từ hạt giống. 
Tuy nhiên, vì họ không thẻ giải thích được các nguyên nhân 
cho một thiết kế đầy màu sắc của lông con chim công hoặc 
hình tròn của đậu Hà Lan, nên họ tuyên bố rằng những thứ 
này phát sinh mà không có nguyên nhân. Ngày nay một số 
người tin rằng có những trải nghiệm kỳ diệu xảy ra mà 
không cần nguyên nhân. Những người khác tin rằng các sự 
kiện xảy ra ngẫu nhiên, không cần nguyên nhân nào. Phật 
tử giải thích rằng mỗi pháp hoạt động đều phải có nguyên 
nhân. Mặc dù hiện tại chúng ta có thể không biết những 
nguyên nhân đó là gì, tuy nhiên khi kiến thức, trí tuệ và khả 
năng thiền định của chúng ta phát triển, chúng ta có thê biết 
được những điều này. 


Nêu các pháp sinh khởi mà không có nguyên nhân, có thê 
xảy ra nhiêu lôi: 


(1) Không có gì có thể xảy ra, bởi vì sẽ không có gì làm cho 
nó trở nên hiện hữu. 
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(2) Các pháp sẽ nảy sinh hỗn loạn và không lường trước 
được. 


Cái gì nảy sinh một lần và trong một hoàn cảnh có thể nảy 
sinh bất cứ lúc nào và bất cứ nơi nảo, bởi vì sự sinh khởi 
của một pháp sẽ không bị hạn chế bởi những nguyên nhân 
cần thiết có khả năng tạo ra nó. Hoa có thể phát triển trong 
băng tuyết và một quả thông có thể tạo ra một bông hồng. 


(3) Tất cả mọi nỗ lực để đạt được mục đích sẽ là vô dụng 
bởi vì mọi thứ sẽ xảy ra ngẫu nhiên. 


Ban đầu chúng ta xác định rằng nếu các pháp tồn tại một 
cách vốn có, chúng sẽ phải tồn tại theo một trong bốn cách 
trên. Sau đó, với sự phân tích, chúng ta kiểm tra và xem 
những hậu quả vô lý xảy ra nêu pháp khởi theo bất kỳ cách 
nào và kết luận rằng chúng không thể phát sinh theo bốn 
cực đoan trên. Sau đó, chúng ta có thể kết luận rằng bởi vì 
các pháp không phát sinh theo bất kỳ cách nào trong bốn 
cách, chúng vốn không hiện hữu. 


Ngôn ngữ, bao gồm những từ như "sinh" và "điệt" — chỉ là 
một phương tiện để hiểu các pháp; nó diễn tả sự thực tế. 
Chúng ta không thê tìm thấy thời điểm chính xác khi chồi 
nảy mầm lên. Quá trình nhân quả của hạt giống sản xuất ra 
mầm chỉ hợp lý ở mức danh nghĩa này mà thôi. Nó không 
thể được giải thích trong một khuôn khổ mà các pháp sở 
hữu bản chất vốn có của nó. 


Khi nói về lý phủ nhận bốn cực đoan của lý duyên khởi, 
chúng ta thường lấy ví dụ về mầm hoặc một đối tượng thông 
thường nào đó. Tuy nhiên, khi thiền định, áp dụng lý này 
cho các đối tượng như tức giận, khổ (dukkha,) đạo để, v.v... 
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và quán chúng phát sinh như thế nảo. 


Vô ngã và Không thật 


Theo Trung Quán Luận (Mãdhyamikas,) duyên khởi là 
pháp quán chiếu; quán các pháp giả đối hiện sanh ra mà 
không thật sanh. Ví dụ, không có khuôn mặt thực sự trong 
gương, chỉ là sự giả hiện bóng trong gương. Sự hiện diện 
này tồn tại do nhân và duyên; gương kính, khuôn mặt và 
ánh sáng. Tương tự, mặc dù ngã và pháp vốn không tồn tại, 
chúng xuất hiện và tồn tại theo nhân duyên. Chúng là giả 
hiện chứ không thật. 


Quan niệm về các pháp giả hiện đã xuất hiện trong kinh 
điển Pãli. Đức Phật dạy: "Tất cả các pháp đều không phải 
là tự ngã" (Kinh Pháp Cú, kệ 279). Tập Bộ Kinh 
(Suttanipäta 1:1) nói về các pháp là hư vọng vì giả hiện, chứ 
không thật. 


Ai không tìm thấy cốt lõi hay thê chất 

trong bất kỳ cõi nào, 

Giống như không thê tìm được hoa trên cây sung 
Bậc xuất gia này vượt qua cõi này 

và cõi khác [kiếp khác], 

như con rắn lột da. 

Và: Thế giới này hoàn toàn thiếu thê chất; 

rung chuyên theo mọi hướng. 


Đức Phật dạy rằng các uân không thật (tucchaka), trống 
rỗng (rittaka, riktaka), và không có bản thê (asãraka). Về 
hành uẫn, Đức Phật dạy rằng (SN 22:95): 


265 


trong hoặc ngoài, thô hoặc tinh tẾ, thấp kém hoặc siêu 
việt, xa hay gần: thầy Tỳ kheo quán sát, cân nhắc Các Tỳ 
kheo, giả sử sông Hằng (Ganges) này đang có một chùm 
bọt lớn. Người có mắt quán sát, tư duy, và tuệ tri thận 
trọng với chùm bọt Ấy, thấy chùm bọt xuất hiện là hư giả, 
trống rỗng, và không thể chất. Vậy, chất nào có thể có 
trong chùm bọt này? Cũng vậy, các Tỳ kheo, bắt kê loại 
hành uấn, dù là quá khứ, tương lai hay hiện tại, trong hay 
ngoài, thô hay tế, sang hay hèn, xa hay gần: một vị Tỳ 
Kheo quán chiếu chùm bọt vị Ấy, và nhận biết bản thể của 
nó là rỗng không, không có giá trị, và không thật. 


Sau đó vị ấy quán tương tự cho mỗi uấn khác đề cho thấy 
rằng chúng cũng là rỗng không, không có giá trị, và không 
thật. 


Đức Phật không nói các pháp là tối hậu (paramattha, 
paramãrtha). Các nhà bình luận VI Diệu Pháp 
(Abhidhamma) cho biết bốn đại, v.v... là tối hậu, là những 
đại không thê giảm nữa của sự tồn tại - nghĩa là các thành 
phần cuối cùng của sự phân tích mà tất cả các pháp khác 
được tạo thành. 


Các luận VI Diệu Pháp (Pali Abhidhammikas) không nói 
rằng các đại là không thành phần như sự tuyên bố của phái 
Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvästivädins). Tuy nhiên, họ đã nhìn 
thấy các uân, v.v... như có thật hơn các pháp được định 
danh (paññatti, praJñapti). Na Tiên Tỳ Kheo (Nãgasena) 
trong Mi Lin Đa Vẫn Đạo (Milindapañha) nói chiếc xe ngựa 
không có thực tại tối hậu ngoại trừ các thành phần của nó. 


Trường phái Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvästivãda) phổ thông 
ở miền bắc Ấn Độ, và sau đó được lan sang Tây Tạng như 


266 


các giáo lý của Tỳ-bà-sa-luận (Vaibhasika). Người theo 
trường phái Nhất Thiết Hữu Bộ (Sarvästivädins) là những 
người theo thuyết thực thể, gắn liền với các hiện tượng và 
con người, một tồn tại bản thể luận mà thực tế là không có. 
Cụ thể, họ chủ trương rằng hiện tượng trong quá khứ và 
tương lai đã tồn tại một cách cơ bản. 


Ngài Long Thọ (Nãgãrjuna) hắn đã biết các quan điểm này, 
và xem chúng là trái với chủ trương của Đức Phật, ngài bác 
bỏ tự tánh (svabhãva) về ngã cũng như pháp. Khi chủ 
trương như vậy, Đức Phật mở rộng ý nghĩa của "cái tôi" khi 
nói rằng các pháp là vô ngã. 


Quan điểm của Vi Diệu Pháp (Abhidhammikas) là ngược 
với ý của Đức Phật đã nói rõ ràng trong các bài kinh rằng 
tất cả pháp đều là không thật, giả tạm và hư dối như sau 
(MN 140: 26): 


Này các Tỳ khưu, đó là hư dối, có tính chất giả tạm, và đó 
là sự thật có một bản chất vô ngã, nibbãna. 


Ngài cũng tuyên bố rằng vật chất và danh sắc là hư dối, 
không thật, và giả tạm: 


Những gì được col là thật bởi cõi người, trời, ma vương 
(Mãra), Phạm thiên (Brahm3) và trong số những bậc lìa bỏ 
thế tục, Phạm Thiên, trời và người, thì đối với những bậc 
thầy (ariyas) trí tuệ hoàn hảo sẽ thấy chúng là hư dối.... 
Những gì được coI là hư ngụy bởi cõi người, trời, ma vương 
(Mãra), Phạm thiên (Brahm3) và trong số những bậc lìa bỏ 
thế tục, Phạm Thiên, trời và người, thì đối với những bậc 
thầy (ariyas) trí tuệ hoàn hảo sẽ thấy chúng là chân thật. 


Năm giữ thê giới này cùng với các vị trời, họ tưởng có ngã 
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trong vô ngã. Nắm giữ danh và sắc, họ chấp là đúng hay 
thật. Trong bất kỳ cách nào, họ tưởng tượng có hiện hữu 
trong đó, trên thực tế, nó đều là khác. Vì vậy, đó là sự hư 
dối. 


Đối với những øì là phù du, là có tính chất giả tạm. Niết 
bàn có tính chất thường còn; các bậc thánh (ariyas) biết đó 
là chân lý. Các ngài thâm nhập chân lý, trở nên giải thoát 
và không còn ái dục nữa. 


Tánh không 


Trong kinh điển Päli, từ "vô ngã" (anattä) thường được 
dùng hơn là " tánh không" (suñña) và cả hai từ này thường 
được dùng như tính từ hơn là danh từ. Ngoài ra, " tánh 
không" không nhất thiết chỉ ra trạng thái hữu thê luận của 
các đối tượng như trong truyền thống Phạn ngữ (Sanskrit). 
Thay vào đó, "không" có hai ý nghĩa chính: "trống rỗng của 
tự ngã hoặc những gì liên quan đến tự ngã" và "trống rỗng 
của sự chấp thủ, sân giận và rối loạn." Cũng có những ý 
nghĩa khác; Ví dụ, mỗi trạng thái thiền định trong một chuỗi 
vắng lặng, trống rỗng của các trạng thái trước, thấp hơn 
(MN 121). 


Đức Phật xem “tánh không” là một để tài quan trọng và 
khuyến khích các bậc xuất gia quan tâm đến nó. Ngài bày 
tỏ mối quan tâm về việc duy trì Phật pháp lâu dài và khuyên 
bảo rằng (SN 20: 7): 


Các thầy nên tự tập luyện cho mình như sau: "Khi pháp 
thoại này được Như Lai (Tathãgata) giảng, thán phục sâu 
sắc về ý nghĩa, siêu việt, liên quan với Tánh không, đang 
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được trì tụng, chúng ta nên tha thiết lắng nghe, thâm nhập, 
tác ý để hiểu pháp; Và chúng ta nghĩ rằng những lời dạy 
này cần phải được trầm tư và thông thạo." 


Kinh Pháp Cú (Dhammapada), bài kệ 93 nói đến trạng thái 
“Tánh không” là niết bàn (nibbãna), đối tượng thiền định 
của bậc thánh A-lahán. Bộ Phân Tích Đạo 
(Patisambhidãmagga) dạy rằng (2.179): 


Khái niệm “ Tánh không” tối thượng (agga suãña) là gì? 
Pháp này là tối thượng ... sự tĩnh lặng của tất cả các hành, 
từ bỏ tất cả chấp trước, diệt trừ tham ái, vô tham, diệt tận, 
Niết bản. 


Ngài Long Thọ (Nãgãrjuna) (MK 15.7) nói đến sự trống 
rỗng của sự tồn tại cố hữu được dạy trong kinh điển Päli, 
mặc dù thuật ngữ tồn tại vốn có này không được sử dụng ở 
đây. 


Đắng Thế Tôn qua tuệ tri bác bỏ cả sự hiện hữu và không 
hiện hữu "ngã tồn tại" và " ngã không tôn tại," trong Kinh 
Ca-chiên-diên [Kaccanagotta Sũtra]. 


Trong kinh Ca-chiên-diên Kaccanagotta Sutta (SN 12:15) 
đức Phật dạy: 


Này Ca-chiên-diên (Kaccana), thê giới này, phần lớn phụ 
thuộc vào sự tồn tại song hành — dựa trên [khái niệm]| tồn 
tại (vĩnh cửu) và [khái niệm] không tôn tại [hư vô]. Nhưng 
đối với bậc tuệ tri nhìn thấy nguồn gốc của thế giới như 
thật nó là, thì thấy không có [ý niệm]| về sự không tồn tại 
liên quan đến thế giới. Và đối với bậc tuệ tri nhìn thấy sự 
diệt tận của thế giới như thật nó là, thì thấy không có [khái 
niệm] về sự tồn tại nào liên quan đến thế ĐIỚI. 
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Ở đây, Đức Phật đã bác bỏ các giả định siêu hình sai lầm 
trong tâm trí của những người phân vân về thế giới có tồn 
tại hay không. Những người theo quan điểm vĩnh cửu tin 
rằng nếu thế giới tồn tại, nó tồn tại mãi mãi, vĩnh viễn. Họ 
thấy sự liên tục đề hình thành ngã giữa nhân và quả của nó, 
họ tin rằng có một thực thê vĩnh viễn nối kết nhân và quả 
của nó. Quan điểm này không phát sinh ở một người có 
chánh kiến, người biết rằng mỗi khoảnh khắc trong sự liên 
tục giữa nhân quả phát sinh do nguyên nhân, chấm dứt và 
tiếp theo là một khoảnh khắc mới trong chuỗi liên tục đó. 


Một người theo quan điểm hư vô nhận thấy sự việc dừng 
lại và kết luận rằng nó không có sự tiếp tục; thấy khi một 
người chết, không có tái sanh. Họ nghĩ rằng tự ngã và cơ 
thê đều giống nhau, hoặc tâm là một sở hữu nổi bậc của não 
sẽ kết thúc khi cơ thê đừng hoạt động. Khi chết, người đó 
hoàn toàn chấm dứt; không có sự tái sinh, không có bị quả 
báo nghiệp, và không có khả năng giải thoát. 


Người có chánh kiến biết rằng sau khi chết, một người mới 

xuất hiện do nguyên nhân và điều kiện; cái chết của một 
người và sự kết thúc của thế giới là nguyên nhân cho cái gì 
sau đó sẽ phát sinh. Quá trình liên tục, nhân và duyên 
thường thay đổi không có một thực thê lâu dài tiếp nối từ 
quá khư đến tương lai. Đề bác bỏ cả hai quan điểm vĩnh cửu 
và đoạn diệt, Đức Phật nói về lý duyên khởi: 


Này Ca-chiên-diên (Kaccäna), "Tất cả đều tồn tại": đây là 
một cực đoan. "Tất cả không tỒn tại": đây là cực đoan thứ 
hai. Để không chấp vào một trong hai cực đoan này, Như 
Lai (Tathagata) đã dạy pháp (Dhamma) trung đạo: "Do vô 
minh, hành sanh [tiếp tục 12 nhân duyên]. Đó là nguồn 
gốc sanh khởi của toàn bộ khổ (dukkha). Nhưng do vô 
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minh diệt, hành diệt. Đó là sự chấm dứt của toàn bộ khổ 


„"r 


này. 
Cái gì tạo ra Nghiệp (karma)? 


Cái gì đã mang hạt giống nghiệp báo từ đời này sang đời 
khác là đề tài quan tâm của Phật tử từ lâu. Truyền thống 
Pãli đã giải thích rằng một ngã không cần thiết cho sự tái 
sanh và nghiệp quả từ kiếp này sang kiếp khác. Tái sanh 
dựa trên sự liên tục của ý thức, với mỗi sát na tâm kết nối 
với những sát na trước và sau đó như các thành phần của 
duyên khởi liên tục tương tự. Đó là thông qua sự liên tục 
của dòng tâm trí mà kỷ niệm, thói quen, năng lượng của 
nghiệp lực, v.v... được lưu giữ. Khi chết, dòng tâm này tiếp 
tục và hỗ trợ cho một thân thể mới. Quá trình vô ngã khách 
quan này xảy ra không có một cái tôi nào có thê tìm thấy 
được. Một người thường được nhận diện bởi vì có một 
chuỗi nhân quả liên tục giữa các uẩn. 


Trong khi các bài kinh Päli và sớ giải thỉnh thoảng dùng ân 
dụ của hạt giống để minh họa cho nghiệp, kinh không giải 
thích nghiệp như hạt giỗng có bản chất cụ thể. Quan điểm 
chung là hành động (nghiệp) tạo ra một tiềm năng để phát 
sinh ra quả khi nhân duyên đầy đủ. Tuy nhiên, nghiệp 
không sở hữu một sự tồn tại lâu dài và không tồn tại ở đâu 
đó. Ví dụ, các nốt nhạc của một giai điệu không trụ ở cây 
đàn, nhưng lại sẵn sàng phát ra khi nhạc cụ được khảy lên. 
Thêm vào đó, tùy thuộc vào đàn, không khí và nhạc công 
mà giai điệu được tâu khúc. Đại sư Phật Âm (Buddhaghosa) 
nói (Vism l7: 170): 


Khi kết quả xuất hiện trong một chuỗi liên tục, nó không 
phải là của người khác, cũng không phải từ nghiệp khác, 
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bởi vì danh nghĩa ta và người tuyệt đối tuyệt đối không có 
ở đó. 


"Ngã tuyệt đối" có nghĩa là một người duy nhất, không thay 
đổi kéo dài từ thời gian tạo nghiệp đến thời điểm đạt được 
kết quả. “Tha tuyệt đối" có nghĩa là một người thực hiện 
hành động và một người hoàn toàn khác đến nhận quả báo. 
Thay vào đó, có một sự tiếp diễn của trải nghiệm - sự tiếp 
tục của một con người vô thường - luôn thay đổi và kéo đài 
từ đời này sang đời khác, do nghiệp (kamma) đưa đến quả 
báo. 


Sự giải thích này phù hợp với lời giải thích của Trung Quán 
Luận (Madhyamaka) rằng người tạo ra nghiệp này không 
phải là một người độc lập, cũng không phải là một người 
hoàn toàn không liên quan gì với người đang bị quả báo. 
Định danh một người phụ thuộc vào các uấn và do đó cái 
tôi chỉ tồn tại trên danh nghĩa mà thôi. Kinh Thiền Định 
Vương (Samadhirãja Sitra) (LRCh 3: 303) nói: 


Các trạng thái luân hồi (samsãra) giống như một giác mơ. 


Không có ai chết trong thế giới này và vượt qua hoặc đến 
cõi khác. Tuy nhiên, các hành động tạo tác sẽ không bao 
giờ mất, Và các quả báo ác hay thiện sẽ trổ ra trong cõi 
ĐIỚI. 


Không có sự trường tồn cũng không có sự hư vô, 
nghiệp không được tích luỹ và cũng không tồn tại. Tuy 
nhiên, chúng ta không thê hành động mà không có quả 
báo. Chúng ta cũng không bị quả báo do ảnh hưởng từ 
hành động của người khác. 


Trung quán luận (Mãdhyamikas) mô tả hai kho chứa các 
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hạt nghiệp, một là tạm thời và hai là thường xuyên. Sự liên 
tục của thức tâm duy trì chức năng trong suốt đời này của 
chúng ta là cơ sở tạm thời của hạt giống nghiệp. 


“Cái tôi duy nhất" — là tự ngã được định danh dựa trên các 
uân - là nền tảng tương tục. Hiện tại, ngay cả trong thời gian 
thiền quán của các bậc thầy (ãrya) về Tánh không, ngủ sâu, 
và cái chết, cái tôi mang những hạt giống nghiệp báo. Tuy 
nhiên, cái tôi duy nhất chỉ tồn tại bằng cách trên danh nghĩa; 
không thể tìm thấy nó đưới nhãn quan của tuệ quán. 


Sự giải thích ngắn về vô ngã này theo truyền thống Päli và 
Phạn ngữ đã cho thấy có nhiều điểm tương đồng. Điều này 
không có gì đáng ngạc nhiên, vì cả hai truyền thống đều bắt 
nguồn từ một vị thầy, đó là Đức Phật Thích Ca Mâu NI. 





Khai chuông trống vào thời công phu sáng, Đài Loan 
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CHAPTER 8 


§| LÝ DUYÊN KHỞI 


Duyên khởi là một trong những lời dạy quan trọng nhất của 
Đức Phật. Nguyên lý thiết yếu của duyên khởi được nêu ra 
như sau (MN. 79: 8): 


Do cái này có mặt, nên cái kia có mặt. Do cái này sinh, nên 
cái kia sinh. Do cái này không có mặt, cái kia không có mặt. 
Do cái này diệt, nên cái kia diệt. 


Đức Phật ứng dụng nguyên tắc duyên khởi trong nhiều hoàn 
cảnh, đặc biệt khi giải thích mười hai nhân duyên, quá trình 
nhân quả đề đưa đến tái sinh trong cõi luân hồi (samsãric) 
và đạt được giải thoát khỏi luân hồi. Lý duyên khởi cũng 
được sử dụng đề chứng minh về lý vô ngã. 


Mười hai Nhân Duyên 


Chúng sinh tồn tại trong sự lệ thuộc vào thân và tâm do nhân 
duyên. Đại sư Phật Âm (Buddhaghosa) giải thích (Vism 
18:36) rằng: 


Thân và tâm không thể hiện hữu, duy trì bằng sức mạnh 
riêng của chúng, mà dựa vào sự hỗ trợ cho các trạng thái 
khác. 

Thân và tâm hiện hữu do nhân duyên. Chúng được tạo ra 
bởi cái gì khác hơn chính chúng. 


Mười hai nhân duyên mô tả thân và tâm của chúng ta hiện 
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hữu tùy thuộc vào các yếu tố nhân quả và lý do đưa đến 
những kết quả bất như ý. Do nhân duyên, chúng ta được tạo 
ra. Các năng lượng siêu nhiên hoặc tác nhân bên ngoải 
không gây ra những nghiệp báo của chúng ta. Cũng không 
có một người độc lập tồn tại nào đã tạo nghiệp và bị quả 
báo. Thay vào đó, khoen này phát sinh ra từ một liên kết 
với khoen khác trong mối tương quan nhân quả mười hai 
nhân duyên. 


Trong kinh điển, Đức Phật trình bày mười hai khoen nhân 
duyên liên kết qua nhiều cách, bắt đầu từ các điểm khác 
nhau trong chuỗi liên kết nhân quả mười hai nhân duyên để 
đưa ra nhiều quan điêm về nhân quả. Chúng ta sẽ quán xuôi 
theo trình tự (SN 12: 2, MN 9) bắt đầu bằng trải nghiệm 
hiện tại — già và chết và quán ngược lại tiến trình. Điều này 
giải thích lý do chúng ta đã có mặt trong đời này. Đức Phật 
đã giác ngộ dưới cội bồ đề, khi ngài thấu hiêu pháp duyên 
sanh. 


Đê hiệu đây đủ từng khoen nhân quả trong mười hai nhân 
duyên ta cân phải hiêu được môi quan hệ của các khoen 
trước và sau, tương ứng với nhân chính và quả chính. 


Quán những móc khoen này, chúng ta thấy đời của chúng 
ta như một mạng lưới phức tạp của các nhân duyên. Sự giải 
thích của truyền thống Pali tương ứng với sự giải thích trong 
truyền thống Phạn ngữ. 


Theo sự giải thích của mỗi khoen, câu hỏi: “Cái gì là nguồn 
gốc của nó, sự diệt tận và con đường đưa đến diệt tận?” Câu 
trả lời: khoen trước liên quan đến khoen kế sau và liên kết 
ngược lại. Đây là sinh khởi của chuỗi nhân duyên này. 
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Sự chấm dứt của khoen trước dẫn đến sự dừng lại của khoen 
đó. Bát chánh đạo là con đường dẫn đến Diệt đề. Khi đọc 
đoạn kinh mô tả bên dưới, chúng ta nên dừng sau khi đoạn 
mô tả của mỗi khoen đề ghi nhớ. 


12. Già là sự suy giảm của cuộc sống bắt đầu ngay sau khi 
sinh. Chết là sự giải thê của thân và tâm của cuộc sống này. 
Già và chết xảy ra do sanh. Nếu không sanh ra, chúng ta sẽ 
không già và chết. Để ngăn chặn già và chết hoàn toàn để 
không còn có xuất hiện nữa thì sự sanh ở cõi luân hồi 
(samsära) phải dừng lại. 


11. Sanh đối với con người, là thời điểm thụ thai, khi tinh 
trùng, trứng và ý thức hòa hợp với nhau. Thức này là sự tiếp 
nối dòng tâm của một chúng sanh đã rời thân thể và cuộc 
sống từ kiếp trước. Do sanh, mới có tất cả những khuynh 
hướng cơ bản của phiền não và nghiệp báo trong đời trước. 
Những nhân này sẽ làm điều kiện kinh nghiệm cho một sự 
hiện hữu mới. Sinh là "sự biểu hiện của các uấn" của một 
đời sống mới. Năm cơ quan nhận thức của mất, tai, mũi, 
lưỡi và xúc giác là phần vật chất tỉnh tế được tìm thấy sâu 
bên trong mỗi căn. Các căn dần dần phát triển để tiếp xúc 
với các trần. 


Trong xã hội, sinh ra được xem là một điềm tốt bởi vì 
chúng ta không nhìn thấy kết quả nên không thê tránh khỏi 
cái chết. Khi chúng ta công phu tu tập quán chiếu toàn đời 
sống ở cõi luân hồi (samsãra), chúng ta sẽ đạt giải thoát. 
Có một cuộc pháp đàm về giao điểm giữa chết và sự tái 
sinh kế tiếp. Mặc dù không có tuyên bồ rõ trong kinh điền, 
nhưng một số ý cho thấy có thể có một khoảng thời gian 
giữa hai giai đoạn này. Truyền thống Phạn nói về một trạng 
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thái trung ấm (antarãbhava, hay bardo ở Tây Tạng) giữa 
đời này và đời kế. 

10. Hữu (hoặc trở thành) là nguyên nhân của sự sanh, liên 
quan đến nghiệp lực (kammic) dẫn đến sự tái sinh trong 
trạng thái đặc biệt. 


Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhimagøga 17: 250) phân biệt 
hai khía cạnh của sự tồn tại mới: 


(1) Nghiệp tồn tại của một hiện hữu mới là nghiệp gây ra 
sự tái sanh mới: ý định và các yếu tố tỉnh thần của sự khát 
ái và liên kết với những ý định đó. Đó là nghiệp lực, nghiệp 
báo thúc đây sự tái sanh. 

(2) Nghiệp tôn tại của quả tái sinh đưa đến quả tái sinh - 
bốn hay năm uân do nghiệp gây ra, sẽ trải nghiệm những 
kết quả khác nhau của những hành động trước đây của 
chúng ta. Sinh là sự khởi đầu của quả tái sanh, già là quá 
trình tiếp nối của sanh, và chết là kết thúc của sự tồn tại đó. 
Truyền thống Phạn chỉ ra sự hiện diện mới như nghiệp 
chướng vừa mới đến thời chín mùi trong cuộc tái sinh mới. 

Trong thời gian của cuộc sống mới này bị đưa đây bởi vô 
minh và nghiệp báo, tạo nhiều nghiệp báo mới sẽ dẫn đến 
tái sinh trong tương lai qua những lựa chọn của chúng ta. 
Sự lựa chọn của chúng ta bị giới hạn bởi những hành động 
trước và trạng thái tinh thần hiện tại của chúng ta, nhưng 
không phải hoàn toàn do chúng quyết định. Chúng ta có 
quyền tự do với sự lựa chọn nuôi dưỡng hoặc chống lại các 
khuynh hướng để hướng tới những định hướng nhất định 
nào đó. 


9. Thủ là nắm giữ và dẫn thân vào các hành động để tạo ra 
sự tái sanh tiếp theo. Có bốn loại, bám víu vào (1) dục lạc, 
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(2) tà kiến với hai quan điểm sau đây, (3) quan điểm về các 
quy tắc và thực tiễn - ví dụ như suy nghĩ tự tử hay giết người 
bất tin cho thần may mắn đến và (4) quan điểm về tự ngã: 
cho rằng có một linh hồn hay một ngã. 


Sự bám níu (thủ) dẫn đến tái sanh, sanh, già và chết, và 
nhiều đau khổ. Vì vậy, bắt buộc phải biết nguồn gốc, đoạn 
tận, và con đường dẫn tới sự đoạn tận thủ này. Thủ nảy sinh 
do ái và thủ dứt khi ái đứt. Bát chánh đạo là cách để chấm 
dứt thủ. 


8. AI có ba loại: dục ái, sắc áI, và vô sắc ái. Những điêu này 
đã được giải thích trong chương 3. 


Khát ái và thủ liên quan chặt chẽ với nhau. Sự gia tăng tham 
ái kích thích sự bám víu. Hai khoen này mang lại sự không 
thỏa mãn trong cuộc sống và nỗi sợ lớn khi đối mặt với cận 
tử nghiệp, bởi lẽ chúng ta không muốn tách rời đời sống 
này và bám víu vào một đối tượng . 


7. Thọ là bản chất của cảm xúc và có ba loại (lạc thọ, khổ 
thọ, và vô ký), năm loại (lạc thọ về thân, lạc thọ về tâm, khổ 
thọ về thân, khổ thọ về tâm, và vô ký), hoặc sáu loại (sáu 
thọ phát sinh từ tiếp xúc qua sáu căn). Quá nhiều thọ trong 
đời sống bị chỉ phối bởi phản ứng của chúng ta khi tiếp xúc 
những cảm xúc khác nhau. Chúng ta khao khát lạc thọ, 
mong muốn tránh được khổ thọ, và hy vọng cảm xúc vô ký 
tăng thêm. Cảm thọ vô ký đặc biệt áp dụng cho trạng thái 
thiền (jhãna) thứ tư và các tầng thiền cao hơn, là những cảm 
xúc trống rồng không không. Hành giả muốn an hưởng 
trạng thái thiền vị trung lập này. 


Một trạng thái nơi mà khoen giữa thọ và ái của duyên khởi 
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đã bị bẻ gảy. Cảm thọ tự nhiên phát sanh là kết quả của 
nghiệp trước. Bằng phương pháp chánh niệm và quán sát 
sâu sắc vào các cảm thọ của chúng ta, hãy quan sát chúng 
như chúng là - vô thường, khổ và vô ngã - chúng ta sẽ không 
phản ứng với bất cứ loại nào trong ba tham ái này. Rồi 
những cảm thọ sẽ nảy sinh và qua đi mà không có sự nảy 
sinh của ái dục, thủ, và các khoen còn lại. Bằng cách này, 
các bậc thầy và A-la-hán trải nghiệm những cảm thọ mà 
không có nắm giữ (thủ). 


6. Xúc là yếu tố tỉnh thần liên hệ với sự xúc chạm khi căn, 
trần và thức tương ứng gặp nhau. Ví dụ, xúc phát sanh khi 
căn thấy trần như màu sắc, nhãn thức liền khởi cái biết phân 
biệt về màu sắc đó. Xúc có sáu loại tương ứng với sáu trần 
và sáu căn tạo ra sảắu XÚC. 


5. Sáu căn là mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý. Chúng gọi là 
"căn" vì là cơ sở cho sự xuât hiện của sáu ý thức, gọi là nội 
căn vì chúng là một phân của cơ thê tâm sinh lý. 


Trong số này, năm căn đầu tiên là các nguồn giác quan và 
căn thứ sáu là một nguồn tinh thần. Tâm hữu phần (hay 
trung ấm Bhavaủga) được bao gồm trong ý căn này. Mỗi 
căn có trần và thức tương ứng. Nếu căn bị thương hoặc 
không thể hoạt động, chức năng cảm giác tương ứng cũng 
bị suy giảm. 


Sáu trân bên ngoài - tạo thành các đôi tượng tinh thân - là 
những đôi tượng của thức. Cùng với nhau, mười hai xứ (sáu 
căn và sáu trân) này bao gôm tât cả các pháp hữu vI. 


4. Danh và sắc là phần tâm lý và vật chất. Theo truyền thống 
Pãli, danh (nãma) đề cập đến năm yếu tố tỉnh thần không 
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thể thiếu đề tạo ý nghĩa và đặt tên mọi thứ trên thế giới xung 
quanh chúng ta-cảm thọ, phân biệt, ý định, tiếp xúc và tác 
ý. Những yếu tổ này giúp chúng ta phân định sáu trần qua 
sáu căn và làm cho chúng dễ hiểu. Truyền thống Phạn cho 
ta biết danh là không phải sắc uân. Sắc (rũpa) là sắc uẫn - 
thân của chúng ta được cấu thành từ bốn đại. 


Chúng ta có thê hiểu sáu căn phát sinh từ danh và sắc theo 
hai cách. (1) Khi cơ thể tâm sinh lý hình thành trong tử cung 
của mẹ, sáu căn bắt đầu xuất hiện và (2) Nhân duyên xảy ra 
trong bất kỳ sự nhận thức nào tạo ra sáu căn. Ví dụ, nhãn 
căn phụ thuộc vào sự hỗ trợ của cơ thể (vật chất) còn đang 
sống do sự hiện diện của thức và các yếu tố tinh thần kèm 
theo (tâm). 


3. Thức (consciousness) ở đây đề cập đến tâm thức khởi 
đầu cuộc sống mới, kết nối dòng tâm từ đời trước với đời 
sống mới hiện nay. Thức đồng thời tạo ra năm yếu tố tinh 
thần được gọi là "danh" - hay sự tồn tại tỉnh thần - và tạo ra 
cơ thê vật chất mới, hoặc "sắc". Nếu không có thức, năm 
yếu tổ tinh thần của danh không thê xảy ra và cơ thể không 
thê hoạt động bình thường. 


Sáu thức căn bản cũng là điều kiện cho danh và sắc bất cứ 
khi nào chúng ta nhận thức được một trần. Khi tâm không 
có mặt, cơ thể sẽ chết và sáu căn không thể kết nối các trần 
và thức tương ứng của chúng đề tạo ra sự nhận thức và tiếp 
xúc. 


Thức duy trì tính liên tục tồn tại của một cá nhân trong bất 
kỳ đời nào từ khi sinh cho đến khi chết và qua kiếp sau. 
Thức mang theo những ký ức, thói quen và tiềm tàng của 
nghiệp, kết nối những đời sống khác nhau thành một chuỗi 
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của những sát na thức sau này sanh khởi từ những sát na 
thức trước đây và khiên cho đời sông tương lai có liên quan 
tới đời sông trước đó. 


2. Hành (formative action) là những khuynh hướng nghiệp 
thiện hay bắt thiện của thế gian mang đến sự tái sanh trong 
cõi luân hồi. Bản thân thức không tạo ra nghiệp nhưng do 
khi căn tiếp xúc với trần, các nhân tố tỉnh thần của thiện và 
ác xuất hiện trong tâm thức của chúng ta và tạo nghiệp. 


Không phải tất cả các nghiệp đều dẫn đến tái sanh. Tác ý 
yếu ớt, trung lập (không thiện hay ác) hoặc hành động yếu 
của thân và khâu không đủ mạnh để tạo ra vòng luân hồi 
(samsãric) tái sanh. Những tác ý thiện siêu thế do các bậc 
thầy thực hiện không phải là khoen hành trong mười hai 
nhân duyên bởi vì chúng không tạo nghiệp luân hồi 
(samsara). 


Hành có thể là thiện, ác hay vô ký sẽ đưa đến sự tái sinh 
trong cõi khổ, dục giới, sắc giới, và vô sắc giới (theo truyền 
thống Päli, tái sinh trong dục giới là kết quả của nghiệp 
thiện). 


Hành tạo sự tái sinh vào một kiếp mới bằng cách đóng vai 
trò làm điều kiện thúc đây thức đi đầu thai. Điều này xảy ra 
qua hai cách. Thứ nhất, trong hiện đời chúng ta tạo thân, 
khẩu, ý nghiệp. Những tác nghiệp này xảy ra cùng với thức 
và cũng tạo ảnh hưởng đến thức. Thứ hai, vào lúc chết, 
nghiệp quá khứ được hiện khởi và thúc đây thức thông qua 
quá trình chết để vào một kiếp sống mới. Hành xác định 
thức mới này là một trong con người, loài vật, v.v... và sẽ 
tương ứng với các loại cơ thể mới. Nghiệp tích lũy trong 
kiếp trước cũng quyết định môi trường y báo mà chúng ta 
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sẽ sinh ra và những tình huống, thói quen cũng như cảm thọ 
mà chúng ta sẽ trải nghiệm. 


Trong khi nghiệp quá khứ ảnh hưởng đến thức, nói chung 
hành không phải là một lực chủ yếu bất động bởi vì tại bất 
kỳ thời điểm nào trong đời sống thức tỉnh, chúng ta cũng có 
thể thay đổi quá trình sống của chúng ta bằng cách thay đổi 
các tác ý của hành. 


1.Vô minh là sự thiếu hiểu biết về bốn chân lý (tứ diệu đề), 
sự mờ mịt về lý duyên khởi hay tam pháp ấn (khổ, vô 
thường và vô ngã) của các pháp hữu vi. Do đó, chúng đã 
ràng buộc chúng ta trong cõi luân hồi (samsära). Trung 
Luận (Mãdhyamikas) dạy rằng vô minh là sự trái ngược với 
chân chân lý, là chấp ngã, chấp pháp vốn đã tồn tại không 
như chúng là. 


Khoen đầu tiên, vô minh là điều kiện để phát sinh hành 
động thiện và ác. Bắt nguồn từ xu hướng tiềm ân (anusaya, 
anuš§aya) của vô minh, chấp thủ, sân hận và các yếu tố tâm 
ái nhiễm khác đã thúc đây các ác hạnh hiện khởi. Vô minh 
cũng là điều kiện sinh khởi thiện hạnh như lòng từ bị. Chỉ 
khi nào vô minh được đoạn diệt thì tất cả các hành và sự 
luân hồi tái sanh (samsãric) sẽ chấm dứt. 


Vô minh trong hiện đời là do ảnh hưởng bởi vô minh trong 
kiếp trước. Không có sát na đầu tiên (khởi thủy) của vô 
minh; vì vậy vòng luân hồi (samsãra) là vô thủy (không có 
sự khởi đầu). Tuy nhiên, vô minh có thể diệt tận và con 
đường dẫn đến sự diệt tận đó là bát chánh đạo. Khi bậc 
thánh hiểu được khổ, khổ tập, khổ diệt và con đường đi đến 
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khổ diệt, ngài loại trừ tất cả những chủng tử khát ái đưa đến 
tái sanh (samsäric) và đạt được giải thoát. 


Lý duyên khởi không chỉ đưa đến luân hồi (samsãra) tiếp 
tục duy trì khổ đề và tập đề (hai chân lý đầu tiên của tứ diệu 
để) mà còn là đuốc SOI đường mở cửa giải thoát cho chúng 
sanh (hai chân lý cuối cùng: diệt đế và đạo đề). Giải thoát 
có sự nhiệm mầu của nó - thất giác chỉ (bảy yêu tô giác 
ngộ) — và các phương pháp khác như tứ niệm xứ, giới định 
tuệ, phòng hộ các căn, chánh niệm, nội tĩnh nhất tâm, lòng 
tin, lắng nghe diệu pháp, và tiếp xúc với các bậc tối thượng 
(AN I0: 61-62). 


Quán nghịch và thuận 12 khoen nhân duyên trong giải thoát 
hay luân hồi (samsãric), Đức Phật không chỉ ngụ ý rằng bắt 
kỳ một nhân tố nào phát sinh đều do liên quan đến những 
yếu tố trước đó mà ngài càng nhân mạnh răng một động lực 
được xây dựng khi các yếu tố khác nhau gia tăng ảnh hưởng 
lẫn nhau. Nói tóm lại, các pháp đều có vô số điều kiện, một 
số pháp khác hiện rõ ràng hơn hay một số pháp khác có 
chiều sâu hơn. 


Những điều kiện này tạo thành một mạng lưới của các yếu 
tố tương quan lẫn nhau, giống như tìm kiếm một chủ đề trên 
Internet. Một trang sẽ đưa đến năm trang khác, mỗi trang 
của chúng lại đưa chúng ta đến một lãnh vực khác nhưng 
có liên quan hỗ tương lẫn nhau. 
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Dòng Liên kết của các Khoen trong mười hai nhân 
duyên. 


Các bình luận của Pãli giải thích rằng mười hai khoen được 
chia thành bốn nhóm, mỗi nhóm có năm khoen liên kết. 
Điều này cho thấy mối quan hệ giữa mười hai nhân duyên 
và các đời sống khác nhau. Theo bảng minh họa dưới đây, 
A, B, và C xảy ra theo trình tự. B là hiện tại. 
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Đờisống | Khoen Hai mươi mẫu (bốn 
nhóm năm) 
A Vô minh (1) Năm nhân quá khứ: l1, 
2,8, 9, 10 
Hành (2) 
B Thức (3) Năm quả hiện tại: 
Danh sắc (4) 3,4,5,6,7 
Lục nhập (5) 
Xúc (6) 
Thọ (7) 
B Ải (8) Năm nhân hiện tại: 
Thủ (9) 8,9,10, 1,2 
Hữu (10) 
C Sanh(11) Năm quả tương lai: 
già bệnh, 
33/0, /7 
và chết (12) 
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Cột "khoen" cho thấy cuộc sống hiện tại của chúng ta (B) 
bắt nguồn từ vô minh và hành của kiếp trước (A). Do vô 
minh, có nghiệp (hành) chín mùi đưa đến năm quả trong 
hiện đời này (B): thức, danh sắc, lục nhập, xúc và thọ. 


Trong hiện đời này (B), khi thọ sanh, ái sinh. Điều đó dẫn 
đến thủ, tạo ra nghiệp lực tích cực cho một đời sống mới. 
Ba khoen này là động lực chính tạo ra một sự tái sanh (C) 
trong đó sẽ có sự trải nghiệm của sanh, già, bệnh và chết. 


Trong bất kỳ đời nào, tất cả những yếu tố này đều tương 
quan lẫn nhau. Đề hiểu được mười hai nhân duyên hoạt 
động như thê nào trong hiện đời này, chúng ta nhìn vào cột 
cuối với hai mươi mẫu, được chia làm bốn nhóm năm. 


1. Năm nhân quá khứ: Trong kiếp trước, vô minh và hành 
cũng như ái, thủ và nghiệp lực tích cực của hiện tượng tái 
tạo (hữu) là những nguyên nhân cho hiện đời này. 


2. Năm quả hiện tại: Năm nhân này mang lại năm quả hiện 
tại: các khoen 3-7, là con đường mở ra của sanh, già và chết. 


3. Năm nhân hiện tại: Năm nhân tồn tại trong đời này: ái, 
thủ, hữu, vô minh và hành — mang đến sự tái sanh tương lai. 
Năm nhân hiện tại này giống như năm nhân quá khứ dẫn 
đến cuộc sống hiện tại, bây giờ chúng nảy sinh trong cuộc 
sống hiện tại và làm điều kiện cho đời sống tương lai. 


4. Năm quả tương lai: Các khoen 3-7 bao gồm sanh, già và 
chết nảy sinh trong đời sống tương lai do năm nhân hiện tại 
đưa đến. 
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Lời giải thích trên giống với lời dạy rõ ràng trong Kinh Phạn 
(Šãlistamba Sũtra) trong đó các khoen trong cột thứ hai 
tương ứng được gọi là các nhân thúc đầy, các quả thúc đây, 
các nhân hiện hành và các quả hiện hành. Ở đây khoen 3, 
thức, bao gồm nhân thức mà từ đó các hạt nghiệp báo được 
gieo và quả thức vào thời điểm hạt nghiệp quả chín mùi. 
Cái trước là nguyên nhân thúc đây, và cái sau là quả thúc 
đây. 


Mười hai khoen cũng có thê được phân thành ba nhóm: (1) 
Phiền não - vô minh, ái, và thủ - làm nền tảng cho toàn bộ 
quá trình tái sanh bằng cách làm động lực cho nghiệp. (2) 
Nghiệp - hành và hữu - thực sự thúc đầy sự tái sinh. (3) Quả 
- thức, đanh sắc, lục nhập, xúc, thọ, hữu, sanh, già, bệnh và 
chết - là quả khổ. 


Truyền thống Phạn nói đến mặt động của mười hai khoen - 
sự hiện hữu tuần hoàn liên tục thế nào, và mặt tĩnh của mười 
hai khoen - chấm dứt sự hiện hữu như thế nào. Mỗi mặt đều 
có chuỗi thuận thứ và nghịch thứ. 


Bồn kết hợp này tương ứng với bốn chân lý của các bậc 
thánh (ãryas). Nhấn mạnh vào nguồn gốc thực sự của 
duhkha (khổ tập), thuận thứ của mặt động là bắt đầu từ vô 
minh và tiếp tục cho đến cuối cùng dẫn đến già, bệnh, chết 
như thế nào. Nghịch thứ của mắt động là nhân mạnh đến sự 
thật của khổ (duhkha: khổ đế). Nó bắt đầu từ sự già chết rồi 
qua sanh và đi ngược đến vô minh. 


Phần tĩnh là quá trình đạt được sự giải thoát. Thuận thứ 
(forward order) của mặt tĩnh là nói về đạo đề bằng cách 
nhắn mạnh khi chấm dứt vô minh thì tất cả các khoen khác 
sẽ chấm dứt. Nghịch thứ (reverse order) của mặt tĩnh là nói 
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về khô diệt và giải thoát băng cách nhân mạnh sự băt đâu 
với già chêt, môi khoen sẽ diệt với sự diệt của khoen trước 
đó. 


Trong các bài kinh tập (Pãl), Tôn giả Xá Lợi Phất 
(Sãriputta) đã nhắc đến một trong những pháp ngữ nổi tiếng 
nhất của Đức Phật là (MN. 28:28): 


Bây giờ điều này đã được Đức Thế Tôn tuyên bố rằng: "Ai 
thấy được lý Duyên khởi là thấy được Pháp. Ai thấy được 
pháp là thấy được lý duyên khởi." 


Ở đây "Pháp" đề cập đến chân lý thực tại. Pháp cũng đề cập 
đến pháp thoại của Đức Phật. Hiểu được lý Duyên khởi là 
chìa khóa để hiểu rõ cả hai. Đây cũng là chìa khóa để ra 
khỏi luân hồi (Samsära). Đức Phật dạy rằng (DN 15: 1): 


Này A-nan (Änanda) lý Duyên khởi này rất sâu sắc. A-nan, 
do không hiểu và thâm nhập pháp này, thế hệ này đã trở 
thành một con rồi lộn xôn... và không vượt qua vòng luân 
hôi (samsära) với những cảnh giới đau khổ, bắt hạnh và 
thấp kém. 


Thêm vào đó, sự tiến hóa nhân duyên của vòng luân hồi 
(samsära) có thể được giải thích bằng cách hộ trì các giác 
quan (MN 28). Khi căn tiếp xúc trần (bao gồm trong sắc 
uân) và sự tác ý đến đối tượng đó, nhãn thức phát sanh. 
Cùng với những yếu tố của năm uân: sắc trần, căn mắt, cảm 
giác, phân biệt, các yếu tố tỉnh thần từ hành uẫn và nhãn 
thức ban đầu tất cả đều hiện khởi. 


Đây là một cách khác mà ngũ uân bắt đầu phụ thuộc vào 
nhân và duyên, chứ không phải dưới sức mạnh của chính 
bản thân chúng. Khi duyên không xảy ra, các uấn không 
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sinh khởi, và khổ (dukkha) chấm dứt. 


Bát chánh đạo (tám con đường cao quý) diệt tận nguồn gốc 
của khổ (khổ tập) cũng là pháp hữu vi. Vì vậy, có thê được 
thực hành và tu tập. Phát huy đạo đề sẽ chuyền hóa khổ tập, 
đưa chúng ta đến sự an lạc, vô vi, Niết bàn (nibbãna) thật 
SỰ. 


Ai bị xoay trong vòng luân hồi (Samsãra)? 


Trong Kinh Tập Päli (SN 12:35) khi một thầy hỏi, "Ở đây, 
“ai” bị già và chết?" Đức Phật đáp rằng đây không phải là 


một câu hỏi hợp lệ vì “ai” giả định có một tự 
ngã thực thê. 


Nếu ai đó nghĩ rằng tự ngã và thân là một thì như vậy khi 
chết, thân tan rã thì tự ngã sẽ không tồn tại nữa. Vậy ta 
không cần phải thực hành đạo để bởi vì vòng luân hồi 
(samsãra) sẽ kết thúc một cách tự nhiên lúc ta chết. Đây là 
cực đoan của thuyết hư vô (extreme of annihilation) 


Nếu ai đó nghĩ rằng tự ngã là một điều và thân là một điều 
khác và rằng tự ngã sẽ thoát khỏi thân khi chết và vĩnh viễn 
ở đó, họ rơi vào cực đoan của thuyết trường tồn (extreme 
of eternalism). Nếu tự ngã là vĩnh cửu và thường hằng, thì 
đạo đề sẽ không thể chấm dứt được luân hồi (samsãra) bởi 
vì một ngã thường không thể thay đồi. 


Đức Phật không những bác bỏ một ngã thực thê của sanh, 
già bệnh và chết, mà ngài cũng phủ nhận cả thân thể với 
các uân như vậy (SN 12:37). Thân này không phải của 
chúng ta, bởi vì không có ngã độc lập tồn tại với người sở 
hữu nó. Nó không thuộc về người khác, bởi vì không có cái 
tôi độc lập của người khác. 
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Đại sư Phật Âm (Buddhaghosa) đã trả lời câu hỏi "Ai trải 
qua kết quả của nghiệp lực?" bằng cách trích dẫn một bài 
kệ Pali cổ đại và giải thích nó như sau (Vism 17: 171-72): 


"Người trải nghiệm" là một nhãn hiệu (convention) cho sự 
phát sinh của quả; 


Họ nói "quả" như một nhãn hiệu khi trên cây xuất trái. Cũng 
giống như sự phát triển của cây trái, đó là một phần của hiện 
tượng được gọi là cây, người ta nói rằng "trái cây" hay "cây 
đã ra quả”, vì vậy nó chỉ đơn giản là nhờ vào sự ra trái bao 
gồm cả khổ và lạc được gọi là sự trải nghiệm, là một phần 
của các uân được gọi là chư thiên và loài người như câu nói: 
"Chư thiên hay loài người cảm thọ khổ vui”. Do đó, ở đây 
không cần một người trải nghiệm nữa. 


Những từ "người trải nghiệm” và "tác nhân" chỉ là các nhãn 
hiệu thông thường. Không cần phải khẳng định một người 
đang bị nghiệp báo hay một người tạo ra nghiệp lực. Một tự 
ngã như vậy không cân thiết bởi vì chúng ta nói "Một người 
trải nghiệm khổ hoặc vui" đơn giản bởi vì cảm giác đó đã 
nảy sinh trong thọ uẫn của người đó mà thôi. 


Nói đến bốn chân lý, Đại Sư Phật Âm (Buddhaghosa) 
(Vism 16:90) đã trình bày như sau: 


..... theo thắng nghĩa, tất cả các chân lý nên được hiểu là 
“tánh không” bởi vì sự vắng mặt của người trải nghiệm 
(khổ), người tạo tác (tập khổ), người diệt tận (diệt khổ), và 
người tu tập (đạo để). Vì vậy, điều này được minh họa bằng 
bài kệ như sau: 
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Có khổ nhưng không ai chịu khổ; 

có hiện hữu nhưng không có người tạo tác; 

có điệt tận nhưng không có người dập tắt và có con đường 
nhưng không có người đi. 


Tương tự như vậy, Trung quán luận (Mãdhyamikas) dạy 
rằng mặc dù chúng ta thường nói một người đang bị trầm 
luân trong vòng luân hồi (samsãra) - người tạo nghiệp và 
trải nghiệm những quả báo của nghiệp- điều này không phải 
ngụ ý rằng có một ngã vốn đã tồn tại. Các yếu tố kết quả 
phát sinh do các yếu tố nguyên nhân và các yếu tổ nguyên 
nhân này vốn do các yếu tô khác gây ra. 


Tương tự, không có các bậc thầy (ãryas) hiện hữu vốn đang 
tiếp cận trạng thái Niết bàn, và đang đi trên con đường tu 
tập, không có sự phân tích tìm kiếm mô hình tối hậu của sự 
tồn tại này. Tuy vậy, các bậc thầy (ãryas) nhận ra chân lý 
“tánh không” (sunyata), thanh tịnh tâm, đạt được giác ngộ, 
và trở thành những bậc đạo sư chứng nghiệm đề hướng dẫn 
tâm linh cho những người khác. 


Trong khi tất cả các tác nhân và hành động không thê tìm 
thấy dưới sự phân tích rốt ráo và không có một bản chất vốn 
có, chúng tồn tại và hoạt động ở cấp độ thông thường (tục 
để) bằng cách chỉ là danh tự. 


Bởi vì chúng giả hiện như là độc lập; đối với các bậc thánh 
(ãryas) trong trạng thái hậu thiền, quán chúng là giả huyễn, 
như giấc mơ, vọng tưởng, ảo ảnh và bóng trong gương. 


Chúng ta nói rằng "Tôi đã học chăm chỉ như một đứa trẻ" 
từ quan điểm hiện tại của chúng ta, cái tôi là một sự tiếp tục 
của đứa trẻ đó. Cái ngã của đứa trẻ và cái tôi hiện tại là khác 
nhau, tuy nhiên bởi chúng tồn tại như những thành viên của 
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cùng một sự kiện liên tục, người lớn kinh nghiệm kết quả 
từ những hành động của đứa trẻ. 


Quá trình này tương tự như từ kiếp này đến kiếp kế tiếp. 
Cái tôi của một đời này không giống với cái tôi của đời sau, 
tuy nhiên đời kế tiếp là kết quả của nghiệp do đời trước đã 
làm bởi vì chúng là những thành viên của cùng một chuỗi 
những sự kiện liên tục. 


Lợi ích của thiền quán về Mười hai Nhân duyên 


Trong các khoen Mười hai Nhân duyên, truyền thống Phạn 
giải thích tiến trình duyên khởi này là lý nhân duyên. Mỗi 
khoen phát sinh phụ thuộc vào khoen trước đó. Sự hiểu biết 
này chống lại cực đoan của thuyết trường tồn, cho rằng các 
khoen tồn tại vốn có hoặc nghĩ rằng có một đắng sáng tạo 
bên ngoài gây ra đau khổ (duhkha). 


Khi một khoen phát sanh, nó sẽ làm phát sanh các khoen 
tiêp theo. Sự hiệu biệt này giúp loại bỏ quan điêm của hư 
vô, suy nghĩ răng mọi thứ cuôi cùng sẽ châm dứt hăn. 


Hiểu lý nhân duyên sẽ dẫn đến cái nhìn sâu sắc vào lý vô 
ngã. Chúng ta sẽ thấy không có người nào đứng đằng sau 
tiến trình duyên khởi và không có những người hay hiện 
tượng vốn có liên quan đến luân hồi (samsãra) hoặc giải 
thoát khỏi luân hồi. 


Quán chiếu lý nhân duyên đề xóa tan tà kiến, chăng hạn như 
tin rằng khổ (duhkha) của chúng ta phát sanh không có 
nguyên nhân, hoặc là do một người bên ngoài tạo ra, hoặc 
do một nguyên nhân vĩnh viễn nào đó. Xác định rằng vô 
minh và hành tạo thành cuộc sống mới trong tương lai, sẽ 
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xóa đi quan điểm sai lầm rằng tất cả mọi thứ chấm dứt khi 
chết. Chúng ta cũng giác tỉnh rằng hành động hướng thiện 
của chúng ta sẽ ảnh hưởng đến kinh nghiệm của chúng ta. 
Giác biết vô số cõi mà chúng ta có thê sinh ra, sẽ giúp chúng 
ta chấm dứt tà niệm rằng không có các cõi khác. Hơn nữa, 
chúng ta hiểu rằng tất cả những nguyên nhân của khổ đau 
đều tồn tại trong chúng ta. Vì vậy, sự thoát khổ hắn được 
hoàn thành do chính chúng ta. 


Quán chiếu mỗi khoen riêng đề thấy bản chất vô ngã của 
nó. Giác tỉnh rằng bản chất khổ từ vô thủy của vòng luân 
hồi (samsãra) khuyên khích chúng ta nỗ lực buông xả (sự 
từ bỏ) và chấm dứt khao khát. Chúng ta tự hỏi mình rằng: 
"Có ý nghĩa gì đê khao khát, bám víu những thú vui thế gian 
khi mà chúng chỉ mang cho ta vòng tái sinh vô tận?" Bồ tát 
thiền quán mười hai nhân duyên trên thân mình và thân của 
các chúng sinh khác. Điều 
này gợi lòng bi mẫn của Bồ tát, thúc đây phát khởi tâm bồ 
đề (bodhicitta). Các ngài muốn đạt được sự giác ngộ hoàn 
toàn để có đủ khả năng dẫn dắt chúng sanh ra khỏi luân hồi 
(samsara). 

Lòng từ bi của Bồ Tát mãnh liệt đến nỗi các ngài trì hoãn 
sự giác ngộ của mình để hoàn thành chí nguyện độ sanh. 
Tuy nhiên, khi thấy rằng nếu thành Phật, các ngài sẽ có khả 
năng đem nhiều lợi ích hơn cho chúng sanh, vì vậy các Bồ 
tát nỗ lực để đạt được Phật quả (Buddhahood) càng nhanh 
càng tốt. 


Truyền thống Phạn ngữ: Các tầng của Lý Duyên Khởi 


Các phân sau thảo luận cách tiêp cận độc đáo của Trung 
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Quán Cụ Duyên Luận (Madhyamaka-prãsangika) về lý 
Duyên khởi - bởi vì tất cả các hiện tượng đều tương quan, 
chúng không có sự độc lập tồn tại vốn có; bởi vì phụ thuộc 
vào các yếu tố khác mà phát sanh, nên tạm gọi là sự hiện 
hữu. Hiểu được sự tương hợp của lý duyên khởi và tánh 
không (Šũnyatã), đặc biệt là nghiệp chướng và các chức 
năng quả báo của nghiệp cho phép chúng ta thực hành con 
đường giải thoát và giác ngộ hoản toàn. 


Có nhiều cách khác nhau để giải thích và tìm hiểu về lý 
Duyên khởi. Có một nguồn trình bày như sau: 


(1) Sinh khởi qua sự tiếp xúc đề cập đến các kết quả phát 
sinh từ nguyên nhân. Đây là lý duyên khởi chỉ ra các pháp 
vô thường. Quan điểm này phố biến chung trong tất cả các 
truyền thống Phật giáo. 


(2) Sự hiện hữu tương ứng chỉ ra rằng tất cả các hiện tượng 
phụ thuộc theo các bộ phận của chúng. Điều này ứng dụng 
cho tất cả các pháp thường và vô thường. 


(3) Sự tồn tại theo duyên đề cập các pháp hiện hữu bằng 
cách chỉ đơn thuần dựa vào nhân duyên nên tảng định danh 
của chúng và tâm thức đã nhận ra chúng. 


Một trình bày khác về lý Duyên khởi có hai mức độ như 
Sau: 


Nhân duyên chỉ định các hậu quả phát sinh do các nguyên 
nhân của chúng. 


Giả danh có hai ý nghĩa: 


294 


(a) Mối tương quan tương duyên là một pháp hiện hữu 
trong mối tương quan lẫn nhau. (b) Tương tục nhân là giả 
danh đề cập đến các pháp hiện hữu chỉ là tên gọi hoặc nhãn 
hiệu. 


"Giả danh" không có nghĩa mọi thứ chỉ là những từ ngữ 
hay âm thanh - điều đó rõ ràng không phải như vậy mà ý 
nói chúng tồn tại chỉ qua tên gọi. 


Trong cả hai trình bày trên, “sanh khởi" trong lý duyên sanh 
không chỉ giới hạn sự phát sanh do nhân duyên mà còn mở 
rộng đến các nhân tố khác đã ảnh hưởng đến sự tồn tại của 
hiện tượng. 


Ngoài ra, trong hai trình bày trên, mức độ duyên khởi trong 
trình bày đầu tiên nói chung dễ hiểu và căn bản hơn so với 
trình bày sau. Trong trình bày sau, các mức độ duyên sanh 
sâu sắc hơn. 


Lý Nhân Duyên 


Sự phụ thuộc vào các nguyên nhân và các điều kiện là ý 
nghĩa của lý duyên khởi, như được trình bày trong các kinh 
Päli và Sanskrit và được thực hành trong Thanh Văn Thừa 
(Šrävakayana), Duyên Giác Thừa (Pratyekabuddhayana), 
và Bồ tát thừa (Boddhisattvayana). Ý nghĩa này được phân 
tích trong mười hai khoen nhân duyên. 


Sự phụ thuộc giữa nhân quả là một thực tế. Nếu cho 
rằng các pháp độc lập tồn tại với bản chất có hữu là vô lý. 
Nếu pháp tồn tại độc lập, chúng không thể phát sinh do 
nguyên nhân và điều kiện. Quán chiếu về sự liên hệ của 
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nhân quả giúp chúng ta giác tỉnh rằng tất cả các pháp hoạt 
động không độc lập do lực riêng của chúng. Sự sanh khởi 
của pháp tùy thuộc vào nguyên nhân và điều kiện. Vì vậy, 
pháp vừa hiện hữu theo tục đề và đồng thời vừa là “không” 
theo chân đề. 


Múi Tương quan Tương duyên 


Dựa trên lý nhân duyên, mối tương quan tương duyên và sự 
giả danh được giải thích trong các kinh Đại Bát Nhã 
(PraJñãparamitã). Sự phụ thuộc của nhân duyên không là 
quá khó hiểu: chúng ta biết rằng hoa mọc từ hạt và kiến 
thức đó qua học biết, tuy chúng ta thường không nghĩ đến 
nguyên nhân quan hệ của chúng. 


Trên nền tảng quán chiếu sâu vào sự phụ thuộc của nhân quả, 
chúng ta sẽ nhận ra sự tương hợp của các mối quan hệ lẫn 
nhau. Không chỉ quả phụ thuộc vào nguyên nhân, mà nguyên 
nhân còn phụ thuộc vào hiệu quả. 


Mặc dù một nguyên nhân không phát sinh từ kết quả của 
nó, việc nhận dạng một pháp như một nhân dựa vào đó mà 
hình thành quả. Hạt giống sẽ trở thành một nhân vì nó có 
khả năng tạo ra quả, một mầm non. Không có khả năng nảy 
mầm, hạt giống không thể là một nhân. Đây không phải chỉ 
là ngữ nghĩa mà ấn ý bên trong rất sâu sắc. 


Các pháp không có bản sắc có hữu hoặc là nhân hoặc quả. 
Khi thuật ngữ nhân được quy cho một hạt giống, không có 
gì một cách khách quan trong hạt giống làm cho nó trở 
thành một thuật ngữ nhân. Điều này cũng đúng cho quả. 
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Có nhiều ví dụ minh họa các pháp tồn tại trong mối tương 
quan tương duyên lẫn nhau. Đông và Tây, đau khổ và hạnh 
phúc, người đi và sự đi, đối tượng được định danh, người tu 
hành và pháp tu tập, toàn thê và các bộ phận, người thường 
và các bậc thầy (ãrya) - tất cả đều được đặt trong mối quan 
hệ hỗ tương lẫn nhau. 


Một số cặp phụ thuộc lẫn nhau và cũng phụ thuộc vào nhân 
quả, chẳng hạn như tâm ngày hôm qua và tâm ngày nay. 
Tuy nhiên, một số thì không tương quan lẫn nhau. Ai đó trở 
thành chủ nhân bởi vì họ có nhân viên của họ và ngược lại. 
Không có vai trò xã hội nào của chúng ta là độc lập. Chúng 
tồn tại phụ thuộc lẫn nhau. 


Hành động được gọi là "xây dựng” hoặc "phá hoại" không 
phải bởi vì chúng vốn có. Hành động có tính xây dựng và 
phá hoại cũng như nghiệp lực được đặt ra không chỉ trong 
mối liên quan mà còn phụ thuộc vào kết quả lẫn nhau. Khi 
chúng sinh trải nghiệm hạnh phúc, những hành động gây ra 
được gọi là "xây dựng" (constructive), và khi họ trải 
nghiệm đau khổ, những nghiệp quả này được gọi là "phá 
hoại” (destructive). 


Tác nhân, hành động và đối tượng hành động - người cho, 
người nhận và quà tặng - chúng phụ thuộc lẫn nhau. Một 
hành động quảng đại tồn tại phụ thuộc vào ba điều này (tam 
luân không tịch). 

Toàn bộ và các bộ phận cũng phụ thuộc lẫn nhau. Một 
chiếc ô tô (toàn bộ) là phụ thuộc vào động cơ, bánh xe và 
các bộ phận khác của nó, và bánh xe là một phần của "xe 
hơi" bởi vì xe hơi tồn tại. Các hiện tượng thường và vô 
thường đều phụ thuộc vào các phần của chúng. Tâm cũng 
phụ thuộc vào sự liên tục của những sát na thức. Các 
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nguyên tử gồm có các hạt nhỏ hơn. Không có các phân tử 
hoặc khoảnh khắc nhỏ nhất của thức có thể được tìm thấy, 
bởi vì tất cả các pháp bao gồm các bộ phận. Tánh không 
cũng vậy, phụ thuộc vào từng phần. Sự trống rỗng nói 
chung được gọi tên dựa vào tánh không của cái bàn, tánh 
không của cái ghé, v.v... Tánh không cũng phụ thuộc vào 
cảnh - người, uẩn, v.v... nên chúng là không. Như vậy, tánh 
không không phải là một tuyệt đối tồn tại độc lập. 


Chỉ là Giả danh 

Quán sâu hơn, chúng ta thấy rằng pháp hiện bằng cách chỉ 
đơn thuần do tên gọi trong sự phụ thuộc vào các nên tảng 
tập hợp của chúng để định danh. Một đối tượng được định 
danh: cái bàn, và nền tảng được định danh, sự tập hợp các 
chân bàn và đầu bàn. Tâm nhận thức được sự tập hợp các 
bộ phận này như một cái bàn và gọi nó là "bàn". Nếu chúng 
ta cô gắng tìm ra một chất thực sự của danh từ "bàn" - chúng 
ta sẽ không thê tìm thấy cái gì là cái bàn trong từng phần 
riêng rẽ hoặc trong việc thu thập các bộ phận. 


Không có gì trong các bộ phận có thể được xác định một 
cách khách quan như cái bàn. Sự phụ thuộc vào các yếu tố 
khác có nghĩa rằng hiện tượng là tánh không của sự hiện 
hữu vốn có. 


Trong ánh sáng mờ, sợi dây thừng bị nhìn lầm là "con rắn", 
thật ra không có gì ở bên cạnh sợi dây là rắn cả. Tương tự 
như vậy, khi chúng ta gán tên "con rắn" vào vật thể dài, 
không có gì ở bên cạnh vật thê đó- cơ thê, trí óc của nó, 
hoặc sự tập hợp của cả hai là một con rắn. Chúng ta có thể 
nghĩ, " phải có cái gì đó là một con rắn bên cạnh cuộn dây. 
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Nếu không, thì có lý do gì cho dây thừng trở thành con rắn" 
Tuy nhiên, khi chúng ta tìm kiếm vật mà khiến sợi dây dài 
trở thành con rắn, chúng ta không thể tìm thấy con rắn. 


Tương tự, khi gọi tôi trong sự lệ thuộc vào các uân, không 
có gì trong các uân là tôi hay ta. Con người không phải là 
một uân, tập hợp các uân hoặc sự liên tục của các uân. 


Điêu gì tên "con răn" dựa vào sợi dây dài, hoặc gán tên "tự 
ngã" ở các uân hiện hữu này, trong khi chỉ định "con răn” ở 
sợi dây thừng và "cái tôi" trên bóng ảnh ở gương soi? 


Dây cuộn có thê thực hiện chức năng của một con rắn, và 
tôi có thể hoạt động như một con người. Dây cuộn và sự 
phản chiếu của bóng trong gương không thể thực hiện được 
các chức năng đó. 


Thực tế là các pháp tồn tại phụ thuộc vào giả danh, không 
có nghĩa là bất cứ điều gì tâm chúng ta nghĩ là có thật hay 
bất cứ khi nào chúng ta gán một cái gì đó với tên gọi, thì nó 
sẽ trở thành đối tượng đó. Nghĩ rằng có những người thật 
đang nói chuyện trong truyền hình không có nghĩa là có, và 
gọi một chiếc điện thoại là "trái bưởi" không thê làm cho 
chiếc điện thoại biến thành trái bưởi được. 


Ba tiêu chí thiết lập một cái gì đó như hiện tại: 

(1) Nó được phô biến theo hiểu biết thông thường, nhiều 
người có thể nhận ra được đối tượng. 

(2) Không bị mất giá trị bởi sự nhận biết thông thường 
khác, nhận thức của một người bị khiếm khuyết giác quan 
sẽ không phủ nhận điều đó. 

(3) Không bị mắt giá trị qua sự phân tích rốt ráo, tâm giác 


A %é. 


ngộ “tánh không” không thê bác bỏ sự tồn tại của nó. 


Nói tóm lại, tất cả các hiện tượng tồn tại chỉ qua sự định 
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danh của tâm, nhưng các danh được gọi không hắn nhất 
thiệt tôn tại trong thê tục. 


Sự Tương Hợp của Tánh Không và Lý Duyên Khởi 


Mức độ phụ thuộc tương quan lẫn nhau. Băng trực giác, 
chúng ta biết rằng các pháp phụ thuộc vào nhân duyên: một 
số loại thuốc có thể chữa vài bệnh, ô nhiễm không khí hại 
sức khoẻ. Qua cách quán chiếu sâu về lý nhân quả, chúng 
ta thấy ảnh hưởng phát sinh từ các nguyên nhân là sự phụ 
thuộc tương quan lẫn nhau. Sở hữu bản chất phụ thuộc lẫn 
nhau đã tác động gây ra hiệu quả khi điều kiện phù hợp đã 
đên. 


Nhưng điều gì làm cho pháp có tính chất phụ thuộc này? 


Thông qua quán chiều, chúng ta thấy rằng bởi các pháp 
thiếu sự tồn tại vốn có và không có gì là một tự ngã thực 
thể, độc lập mà mọi thứ đều mang tính chất phụ thuộc 
khiến chúng tương tác có điều kiện với các pháp khác. Do 
đó, qua quan sát lý nhân quả, chúng ta sẽ đi qua chuỗi lý 
luận này lên đến đỉnh cao của giác ngộ tánh không, sẽ cho 
phép chúng ta hiểu rằng tất cả các hiện tượng chỉ tồn tại 
qua tên gọi hay nhãn hiệu. 


Mặc dù các hiện tượng không có sự hiện hữu vốn có, như 
chúng tồn tại. Chúng ta thấy rằng mỗi pháp đều có những 
ảnh hưởng riêng của nó. 


Làm thế nào đề chúng tồn tại? 
Chỉ có hai khả năng: hoặc là vôn có độc lập hoặc chỉ băng 
tên gọi. Quán chiêu sâu hơn, chúng ta không thê châp nhận 
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được sự tồn tại vốn có, hiện tượng tồn tại độc lập, không 
liên quan đến bất cứ điều gì khác. Nếu chúng sở hữu một 
thực thể như vậy, khi chúng ta càng tìm kiếm danh tính của 
chúng, thì càng trở nên rõ ràng hơn. Nhưng trong thực tế, 
khi chúng ta đối mặt với các hiện tượng đề phân tích tỉ mĩ, 
chúng ta không thể tìm ra được sự tồn tại cố hữu, độc lập 
hoặc khách quan. Khi chúng ta hiểu rằng các pháp tồn tại 
nhưng không độc lập, chúng ta có thê kết luận duy nhất 
được là chúng tồn tại tùy thuộc vào phương danh và khái 
niệm, tức là bằng tư duy và ngôn ngữ. 


Khi chúng tồn tại, sự tồn tại của chúng chỉ có thê được thiết 
lập trên tiến trình nhân duyên. Bằng cách này, sự hiểu biết 
về tánh không bằng thuật từ duyên khởi đưa chúng ta đến 
hiểu lý duyên khởi dưới dạng tánh không. Bằng thiền định 
quán chiếu về tánh không, hành giả thấy rằng tánh không 
và duyên khởi có một sự hòa hợp hoàn toàn và không mâu 
thuẫn lẫn nhau. Thế giới không ngừng tồn tại với trạng thái 
giác ngộ tánh không. Thay vào đó, sự hiểu biết của chúng 
ta về tự ngã tồn tại như thế nào sẽ trở nên chính xác hơn. 
Cái tôi, các uẩn, nghiệp, nghiệp quả và các hiện tượng khác 
là những sai lầm bởi lẽ chúng không tồn tại mặc dù những 
giác quan bình thường của chúng ta nhận thức như vậy. 
Giác biết rằng chúng tồn tại phụ thuộc theo duyên, không 
vốn có, cho phép chúng ta liên hệ với con người và môi 
trường của chúng ta một cách rộng rãi hơn. Luận sư Long 
Thọ (Nãgãrjuna) tuyên bố rằng (MK 24.18-19): 

Các pháp do duyên sanh, 

ta nói nó là không. 

Tánh (không) này bị phụ thuộc. 

Đây chính là trung đạo. 
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Vì không có các pháp, 

mà không có duyên sanh, 
không có pháp hiện nào 
mà không phải tánh không. 


Lý duyên sanh phụ thuộc vào các yêu tố khác, như nguyên 
nhân và điều kiện, các phần, thuật ngữ và khái niệm là ý 
nghĩa của tánh không của sự tồn tại vốn có. Vì các hành 
động phụ thuộc vào các yếu tố khác, chúng tạo ra kết quả. 
Điều này sẽ không thê xảy ra nếu chúng tồn tại độc lập với 
các yêu tố khác. Sự hiểu biết này kết hợp với lý duyên khởi 
và tánh không, phủ nhận cả sự hiện hữu vốn (inherent 
exIstence) có và sự không tồn tại hoàn toàn (total 
nonexistence). Lý duyên sinh và tánh không là những phẩm 
chất không thể tách rời của tất cả các hiện hữu. Đó là chân 
lý trung đạo. 


Mặc dù, tánh không và lý duyên sanh tương hợp và đi đến 
cùng một điểm, nhưng chúng không giống nhau. Nếu có, 
thì chỉ bằng cách nhận thức qua ví dụ về lý duyên sinh, 
chăng hạn như một cuốn sách, hoặc nguyên tắc về lý duyên 
sinh, chúng ta sẽ nhận thấy tánh không. Tánh không và lý 
duyên sanh là hai cách nhìn vào các hiện tượng. Thực tế, 
chúng là trống rồng, không có ngăn chặn sự khác biệt thông 
thường giữa các trần. Cây viết và cái bàn vẫn có các chức 
năng độc đáo của riêng chúng. AI giác ngộ tánh không nơi 
các pháp này là vị ấy đã chứng trạng thái thiền định về lý 
không. 


Nếu lý duyên sanh chỉ đề cập đến sự phụ thuộc nhân quả, 


thì nó sẽ bác bỏ sự tôn tại cô hữu của các hiện tượng duyên 
sanh. Bởi vì, ở đây "lý duyên sinh" có nghĩa là giả duyên, 
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nó thiết lập tánh không của tất cả các hiện tượng. Đề hiểu 
mức độ vi tế nhất của duyên sanh, cần phải hiểu được sự 
phụ thuộc lẫn nhau và đề giác tỉnh rằng, hiểu được lý nhân 
quả là rất quan trọng. Ba mức độ của không quán, giả quán 
và trung quán này đang dần dần tế nhị hơn mặc dù chúng 
không loại trừ lẫn nhau. 


Lý duyên khởi được gọi là "vua lý luận" bởi vì nó không 
chỉ phủ nhận sự tồn tại độc lập của pháp mà còn chứng minh 
pháp duyên sanh. 


Thuật ngữ “duyên sanh” trong trung đạo cho thấy rằng các 
pháp là trống rỗng và giả hiện (empty yet exist). 


"Tùy duyên" (dependent) cho thấy các pháp trống rồng, 
không có sự tồn tại độc lập, đề loại trừ thuyết trường tôn. 


"Phát sinh" (arising) chỉ ra rằng các pháp tồn tại, để loại trừ 
thuyết hư vô. Tất cả hiện tượng tồn tại vốn không có bản 
chất có hữu; Tuy nhiên, chúng tồn tại phụ thuộc vào các yếu 
tố khác và được hình thành theo hiểu biết của thức. 


Truyền thống Päli: Thuật ngữ, Khái niệm và Quy ước 
Đức Phật giải thích sự nguy hiểm do hiểu sai các thuật ngữ 


và khái niệm (SN 1:20): 


Những ai theo danh, khải niệm, 
chấp trụ danh, và niệm, 
thiếu biết giả danh này, 
sẽ bị thân chết chỉ phối. 


Một sớ giải bình luận răng "Cái chỉ có tên gọi và khái nệm” 
là các uân. Khi người phàm nhận thức các uân, tâm của họ 
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lạc vào tà kiến cho rằng họ là trường tồn, hạnh phúc và hiện 
hữu hoặc có một tự ngã. Do những khái niệm bóp méo này, 
khiến "cho họ chấp trước vào tên và khái niệm", tạo ra vô 
số phiền não liên quan đến các uẫn. Ai quen thuộc với quan 
điểm của Trung Quán Luận (Madhyamaka) có thể hiểu 
được bài kệ trên. 


Luận Thuyết Như vây (Itivuttaka) giải thích ý nghĩa trên 
bằng cách nói rằng chúng sinh "ai chấp trước vào tên gọi và 
khái niệm" là nắm bắt các uân cho là tôi hay của tôi, hoặc 
khi các uấn không phải là của riêng họ, thì họ nghĩ rằng các 
uân là thuộc của một người khác. Những ai tà kiến như vậy, 
sẽ bị chỉ phối bởi chết và tái sanh trong vòng luân hồi. Kinh 
Tập dạy như sau: 


Ai đã quán chiếu được quy trình giả danh 
không cho rằng tên đó được tôn tại. 

vì không tôn tại thật, 

có thể nói: " Họ là thế này hay là thế kia. " 


AI quán chiếu sự giả danh, sẽ hiểu được các uân và biết 
rằng chúng là vô thường, khổ, và vô ngã và từ bỏ ái nhiễm 
bằng cách hiện thực con đường tối thượng. Bậc A la hán 
không nắm giữ cái được gọi là tôi, của tôi, hoặc "bản ngã 
của tôi" trong sự phụ thuộc vào các uân như là một thật 
ngã. Sau khi rời bỏ các uân và đạt đến Niết bàn (nibbãna) 
thì không còn gì để lại phía sau, vị A la hán không thể 
được gọi là "thế này hay thế kia." 

Trong một số kinh điển, Đức Phật giải thích rằng tuệ tri giác 
biết lý vô ngã không có nghĩa là phá hủy tục đế và khả năng 
giao tiếp với người khác thông qua việc sử dụng phương 
tiện ngôn ngữ. Nói theo cách thông thường, Đức Phật dạy, 
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không nhât thiệt phải năm bắt một ngã. Từ ngữ, tên gọi, 
biêu hiện và khái niệm có thê được sử dụng bởi các vị A La 
Hán, người đã loại bỏ tât cả ái ngã. 


Đề sáng tỏ, Đức Phật nói thêm rằng một vị A la hán sử dụng 
các từ ngữ và khái niệm tương ứng với cách được hiểu trong 
thế gian, mà không chấp thủ chúng như là bản ngã. Bậc A 
la hán với thân luân hồi (samsãric) cuỗi cùng vẫn sử dụng 
ngôn ngữ thông thường tương ứng với cách mà chúng sanh 
hiểu (SN 1:25). 


Sớ giải bình luận rằng: Các ngài không vi phạm lối diễn đạt 
thông thường băng cách nói răng: "Các uân ăn..., các uân 
đặp y." 


Nếu các ngài nói theo cách như vậy, chúng sanh sẽ khó 
hiểu, làm sao các ngài có thể dạy Phật pháp cho họ? 


Các bậc A-la-hán (arahant) tạm sử dụng những từ như "tôi", 
"của tôi" và "tự ngã của tôi", điều này không có nghĩa là họ 


bị chỉ phối bởi "tự ngã". Các ngài đã vượt qua sự tái sanh 
bởi ngã ái, ngã kiến và mê lầm. 

Đức Phật giải thích chỉ tiết rằng (DN 9:53), "Chỉ có tên gọi, 
từ ngữ, lời nói, định danh được sử dụng phổ biến trong thế 


gian mà Như Lai (Tathägata) tạm sử dụng chứ không chấp 
trước chúng." 


Tên gọi và khái niệm có thể được sử dụng theo hai cách: 
Một người vô minh và chấp ngã sử dụng các từ ngữ và khái 
niệm tin rằng có một đối tượng thực sự mà họ cho là có cái 
tôi trong những hiện tượng này. 


Những bậc thoát khỏi lưới vô minh và quan điêm về bản 
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ngã, không chấp thủ về sự liên quan thực sự của các từ và 
khái niệm. Các Ngài đơn giản chỉ sử dụng chúng như là các 
phương tiện công ước để truyền đạt ý nghĩa, không chấp có 
một cái ngã trong các đối tượng mà các ngài ám chỉ. 





Chiangmai, Thailand 
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CHƯƠNG 9 
9| SỰ HÒA HỢP CỦA THIÊN CHỈ VÀ THIÊN QUÁN 
TRUYÊN THỒNG PÄLI 


Đức Phật hành thiền và giới thiệu phương pháp thiền định 
cho các đệ tử để vượt qua những chướng ngại bằng cách 
buông xả thú vui dục lạc, đạt đến trạng thái an lạc vị tế và 
để giác ngộ. Tuy nhiên, nếu chúng ta duy trì tỉnh giác thì có 
thể dính mắc vào trạng thái an lạc của các tầng thiền và do 
đó bị xao lãng không loại bỏ phiền não được. Đề trị bịnh 
tâm này, Đức Phật khuyên những thiền sinh, sau khi xuất 
thiền (jhãna), hãy quán ba pháp ấn là vô thường, khổ và vô 
ngã. Như vậy, thiền sinh sẽ không dính mắc vào nó và sẽ 
huân tập để đạt thiền quán. 


Mục đích tối hậu của việc phát triển sự tập trung sâu sắc là 
kết hợp với tuệ minh sát và sử dụng sự kết hợp giữa thiền 
chỉ và thiền quán để loại bỏ hoàn toàn phiền não. Thiền 
(Jhãna) thứ tư là cánh cửa cho ba minh: 


Túc mạng minh, thiên nhãn minh và lậu tận minh. Đức Phật 
đã sử dụng sự tập trung của thiền thứ tư để đạt được ba trí 
này. Do đó, ngài đã thốt lên rằng (MN. 4:32): "Ta đã biết, 
'Sanh đã tận, phạm hạnh đã thành, những việc cần làm đã 
làm xong, không còn tái sanh nữa." 


Làm thế nào để chúng ta cân bằng giữa thiền chỉ và thiền 
quán để đạt được giải thoát, điều này phụ thuộc vào các căn 
của chúng ta và sự hướng dẫn của các bậc thầy tâm linh của 
chúng ta. 


Tôn giả A-nan (Ananda) nói về bôn cách đề các hành giả 
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có thê đạt được quả vị A La Hán (AN 4: 170): 


(1) Trước hết, chúng ta thực hành thiền chỉ và dựa trên sự 
tĩnh lặng, không bị rỗi loạn đề trau dồi thiền quán bằng cách 
quán chiếu tam pháp ấn (vô thường, khổ, vô ngã) đề trí siêu 
thế sẽ nảy sinh. 


(2) Chúng ta thực hành thiền quán bằng cách suy ngẫm ba 
đặc tính, làm suy yêu năm triền cái. Sau đó, chúng ta phát 
triển thiền chỉ, kết hợp nó với thiền quán, và đạt được trí 
siêu thế. 


(3) Chúng ta tu tập thiền chỉ và thiền quán cùng nhau, thay 
đổi giữa hai thiền chỉ này. Chúng ta đạt được sơ thiền 
(ihãna), và sau khi xuất thiền, hãy tuệ tri sâu sắc các yếu tố 
của nó là vô thường, khổ và vô ngã. Sau đó, chúng ta quán 
giống như vậy cho thiền thứ hai, thứ ba, và thứ tư, v.v... 


(4) Tâm được điều ngự bởi sự quán Pháp tương tục không 
nghỉ. Theo Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhimagsa), tâm bị 
kích động là do mười sai lầm của tuệ minh sát (vipassanã 
upakkilesa) - những trải nghiệm thiền đặc biệt nào đó mà 
các hành giả đã đánh giá quá cao, xem chúng như những 
thiền chứng thay vì quán thấy sự vô thường của các tầng 
thiền (Vism 20: 105). Hãy để sự khuấy động này tĩnh lặng 
và tâm trí lắng xuống, khi tâm trở nên tập trung thì trí siêu 
thế bắt đầu xuất hiện. Một giải thích khác là sự phấn khích 
tinh thần này là do sự quá tỉnh tấn đề đạt thiền chứng. Trong 
một số trường hợp, điều này có thể đưa đến giác ngộ chân 
lý, như nhà khổ hạnh Bãhiya Dãrucriya (Ud 1:10). 


Mỗi trong bốn cách trên đưa đến nhập vào dòng thánh và 
cuôi cùng là loại bỏ tât cả kiệt sử, tập khí và phiên não. AI 
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đã giải thoát là đã đạt được một trong bốn cách trên. Ba 
cách đầu tiên được dạy bởi các thiền sư Nguyên Thủy 
(Theravãda) hiện nay. Cả thiền chỉ và thiền quán đều cần 
thiết đê tu nhập dòng thánh, hành giả có thể thực hành bất 
kế cách nào trước trong bốn cách trên. Khi công phu thuần 
thục, thiền chỉ và thiền quán hòa hợp hỗ trợ lẫn nhau. Khi 
được thống nhất, tâm vẫn duy trì sự tác ý và yên tĩnh trên 
đối tượng thiền trong khi tuệ minh sát thấy sâu bản chất của 
hiện tượng. Trên con đường siêu thé, thiền chỉ và thiền quán 
cân bằng trạng thái thiền chỉ là chánh định, thiền quán là 
chánh kiến. 


Kinh tập không trình bày rõ về mức độ thiền (samädhi) cần 
thiết để trở thành một vị A-la-hán. Một số nói rằng ít nhất 
sơ thiền là cần thiết, trong khi một số bình luận khác nói 
rằng cận định (upacãra samadhi) là đủ. Được cận định, vị 
ấy được tôn xưng là "A-la-hán càn khôn" bởi lẽ trí tuệ mà 
không có sự tưới tâm của thiền (jhãna) nên "khô", mặc dù 
nó vẫn có thê diệt trừ được các phiền não. Nhìn chung, vì 
năm triền cái chưa được triệt tiêu trong khả năng cận định 
và có thê hồi phục sanh khởi lại, cho nên sẽ an toàn hơn nếu 
phát triển ít nhất là sơ thiền, để làm cơ sở vững chắc cho 
thiền quán. 


Thiền định (jhãnas) là trạng thái hấp thụ hoàn toàn trên một 
đối tượng, sát na định (khanika samadh) là một khái niệm 
được giới thiệu trong sớ giải Pãli không hạn chế phạm vi 
nhận thức đối với một đối tượng. Đề phát triển sát na định, 
chúng ta hướng chánh niệm đến các trạng thái thay đổi của 
tâm, thân và duy trì tỉnh giác liên tục về bất cứ đối tượng 
nào trong lãnh vực nhận thức. Không bám víu vào bất kỳ 
đối tượng nào, chúng ta tắc ý đến sự đa dạng sinh và diệt 
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của các đối tượng giác quan, cảm xúc, trạng thái tĩnh 
thần,v.v... Định lực càng tăng cho tới khi thành một phiến 
định giữa sự thay đôi của các chuỗi đối tượng hay sự kiện. 


Sự thay đổi liên tục của các đối tượng thiền làm cản trở sự 
tập trung, nhưng sát na định sẽ giúp tập trung các tâm lại. 
Khi công phu thuần thục đúng thời, chánh niệm tỉnh giác 
trên các hiện tượng thay đổi sẽ trở nên mạnh mẽ đủ để 
chuyền hóa năm triển cái. Tứ niệm xứ (bốn cơ sở của chánh 
niệm) phát triển sức định linh hoạt nhưng vẫn an định, cho 
phép chúng ta thăng tiễn trên đường tuệ quán đưa đến trạng 
thái siêu thế đạt giác ngộ Niết bàn. 


Trong thiền, tâm được tập trung vững chắc vào một đối 
tượng không thay đổi, trong khi tuệ quán đòi hỏi sự quan 
sát, phân tích và chánh niệm vào một đối tượng tâm sắc 
đang thay đổi thường không hoạt động trong thiền (jhãna). 
Như vậy, theo Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhimagøa) và 
A-tỳ-đạt-ma-luận (Abhidhamma), thiền quán được thực 
hành trong một trạng thái không phải là định (jhãnic). Trạng 
thái như vậy, một số sớ luận gọi là định minh sát (vipassana 
samädhi) xuất hiện khi chúng ta vừa xuất định và do đó vẫn 
còn dư hương của định lực (hãna). Trong khi không có định 
lực như Jhãna, tâm là để tác ý tập quán chiếu một vật mà 
không bị tán loạn. 


KINH LUẬN TRUYÊN THÓNG PHẠN NGỮ 


Chánh kiên vê vô ngã và tuệ quán đòi hỏi ba nâc thang của 
văn, tư và tu. Có những quan điêm sai lâm liên quan đên sự 
trông rông và thiên quán. Bởi nhận định không chính xác 
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đối tượng phủ định, một số hành giả đã phủ nhận tất cả sự 
tỒn tại. 


Một số hành giả khác duy trì sự nhất tâm trong trạng thái 
vô niệm, nghĩ lầm rằng vì khi vọng tưởng năm bắt những 
hiện hữu vốn có, từ bỏ những vọng tưởng này sẽ mang lại 
giải thoát. Vì vậy, họ từ bỏ lòng từ bị, quảng đại, hành vị 
đạo đức và những đức hạnh quan trọng khác, cho rằng họ 
đang trú trong khái niệm của sự hiện hữu chân thật. 


Tuy nhiên, không phải tất cả các tư tưởng đều là khái niệm 
về sự tồn tại vốn có. Lần đầu tiên chúng ta nghe những lời 
dạy về tánh không và quán về không, là chúng ta đã sử dụng 
tư duy. Sự quán chiếu khái niệm như vậy là hữu ích, mặc 
dù mục tiêu cuối của chúng ta là vượt qua nó. Hơn nữa, 
không phải tất cả thiền quán đều mang tính khái niệm, các 
thiền sinh trên đường quán sát và thiền định đã ứng dụng 
quán chiếu vô niệm để suy gầm về trạng thái không. Khi 
một số kinh điển dạy rằng không là không thể nhận biết và 
vượt khỏi nhận thức, điều đó không có nghĩa là chúng ta 
loại ra phương pháp quán chiếu trong mục đích thiền bản 
chất tối hậu, tánh không. Những tuyên bố này ý nói, không 
thể có được sự trải nghiệm tánh không hoàn toàn qua tri 
thức. 


Khi có định lực mạnh, chúng ta có thể có nhiều kinh nghiệm 
tuyệt vời. Sự xuất hiện thô của chủ thể (căn) và khách thể 
(trần) có thê biến mắt, tâm chúng ta thấy rất rõ ràng. Trần 
xuất hiện không bản chất như cầu vồng hoặc thậm chí có 
thể biến mất. Tuy nhiên, những kinh nghiệm này không 
nhất thiết chỉ ra tuệ quán vào sự vô ngã hay thiền quán các 
vọng tưởng. 
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Đề tránh sai lầm, chúng ta phải xác định chính xác sự chấp 
thủ vô minh và đối tượng của nó. Sau đó, chúng ta phân tích 
xem các hiện tượng có tồn tại theo cách mà chúng xuất hiện 
trong tâm trí bị che mờ bởi mây vô mình. 


Chỉ bằng cách trải nghiệm “Tánh không” chứng minh cho 
chúng ta thấy cái không của sự tồn tại vốn có, đối tượng 
chấp thủ bởi vô minh. Trí tuệ nhận ra trạng thái trống rồng 
của sự tồn tại độc lập. Vì đối tượng của tuệ quán tánh không 
- trực tiếp mâu thuẫn với đối tượng do vô minh chấp thủ, 
như vậy nên trí tuệ làm tan đi màn vô minh. 


“Tánh không” không phải là đối tượng mà các hành giả bình 
thường có thê biết trực tiếp qua giác quan. Chúng ta phải sử 
dụng quán chiếu, minh sát (analytical) để hiểu nó. Giác biết 
đầu tiên về tánh không là giả thuyết và khái niệm. Sự giác 
biết này thiếu sức mạnh đề làm suy yếu màn vô minh bâm 
sinh và phá tan phiền não. Nhận biết trực tiếp về sự trống 
rỗng của tất cả các hiện tượng là cần thiết, và điều này đòi 
hỏi phải có sự hợp tác của thiền chỉ và thiền quán. 


Thiền chỉ (serenity) là sự tập trung phát sinh tùy thuộc vào 
chín giai đoạn của tác ý và được duy trì bởi tâm nhu nhuyên, 
trong đó tâm có thể vẫn còn an trú trên đối tượng của nó 
bao lâu tùy theo ý muốn. Thiền quán minh sát (insight) là 
tuệ phân biệt rõ đối tượng của nó và được duy trì bởi sự an 
lạc do quán chiếu. Trải nghiệm sự an lạc của tinh thần và 
vật chất bằng cách an định là dấu hiệu thành công trong 
thiền chỉ. Trải nghiệm tâm an lạc nhu nhuyền do thiền minh 
sát là thước đo thành công trong việc đạt được thiền quán. 


Cho đến thời điểm đó, thiền minh sát và thiền chỉ vẫn còn 
ảnh hưởng lẫn nhau một cách tinh tế. Yếu tố quyết định cho 
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thiền quán thực tế về tánh không là có thể bác bỏ đối tượng 
phủ định và duy trì sự nhất tâm vào sự trống rồng của sự 
tồn tại vốn có đó mà không có buông lung hay quá phấn 
khích, với tâm nhu nhuyến được tạo ra bởi năng lực của 
thiền minh sát. 


Đề hòa hợp thiền chỉ và thiền quán, sau khi đạt được thiền 
chỉ và chánh kiến trong các buổi thiền, trước tiên hãy minh 
sát và an trú trên tánh Không rồi làm bình ồn thiền định về 
tánh Không. Trí minh sát đảm bảo răng việc xác định tánh 
không linh động và đúng đăn, và thiền chỉ đảm bảo rằng 
tâm vẫn sáng suốt rõ ràng và an trú vững vàng trên tánh 
không. Như vậy, trong khóa thiền định, chúng ta có thê thực 
hành thay đổi giữa thiền minh sát và thiền chỉ. Nếu sự an 
định giảm xuống do thiền quán quá mức, hãy an trú định 
lại. Nếu an trú vào tánh không giảm xuống thì hãy khởi 
thiền quán nhiều hơn. 


Sau đó, trong khi thực hành thiền quán, hãy trải qua chín 
giai đoạn của sự tác ý vững chải và phát triển bốn trạng thái 
tâm. Khi kết thúc giai đoạn thứ chín thì sự bừng ngộ tự phát 
sinh, nêu quán sát nơi đó sẽ đưa đến trí vô sư và sự khinh 
an nơi tánh không và đạt được sự kết hợp giữa thiền chỉ và 
thiền quán. Trí lúc này rất mạnh. Trong khi thiền chỉ và 
thiền quán trước đây là các thực thê khác nhau, nhưng hiện 
nay chúng có thê xảy ra đồng thời. Khía cạnh an định là 
thiền chỉ và khía cạnh minh sát là thiền quán. 


Vào cuối buổi thiền định về tánh không, chúng ta hãy quán 
tưởng, "Tất cả các pháp không tồn tại độc lập mà phụ thuộc 
vào các yêu tổ khác. Vì vậy, hành động của chúng sinh 
mang lại những kết quả tương ứng. Không thấy điều này, 
chúng sinh thường hay bối rối, chấp thủ và giận dữ, do đó 
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tạo ra nguyên nhân cho khổ (dukha). Được thân người quý 
báu, chúng ta phải bòn phước đức và trí tuệ cao quý để trở 
thành một vị Phật, người có thê dẫn dắt chúng sanh trên con 
đường tỉnh thức. " 


Giữa các buổi thiền, có phần đảnh lễ, cũng đường, bó thí, 
trì giới, và mạnh mẽ phát Bồ đề tâm. Lúc đó, hãy quán tam 
luân không tịch là người thí, vật thí và đối tượng nhận thí 
phụ thuộc lẫn nhau và thật sự không tồn tại. Chúng giống 
như giả hiện. Bằng cách này, tất cả những công đức tu tập 
của chúng ta sẽ được vun trồng với trí tuệ. 


PHẬT GIÁO TRUNG QUỐC 


Thiền sư Trí Di (Zhiyi) nhắn mạnh rằng thực hành Pháp 
thành công phụ thuộc vào sự cân bằng giữa sự tĩnh lặng của 
thiền chỉ và trí phân tích của thiền quán. Thực hành thiền 
chỉ mà không minh sát giác biết tánh không sẽ không đem 
lại sự giải thoát. Tuy nhiên, nếu hành giả mới bắt đầu được 
dạy về quan điểm tánh không của Bò tát (Nãgãrjuna), họ có 
thể không hiểu rõ và thậm chí có thê tạo ra những quan điểm 
sai lầm. Do đó, trước tiên chúng ta phải có nền tảng vững 
chắc về lục độ như bố thí, trì giới V.V... như Bồ tát Di Lặc 
và Bồ Tát Vô Trước đã giải thích. 


Có năm độ đầu mà không có trí tuệ thì sẽ giống như một 
ngôi nhà hoang vắng, cho nên cần kết hợp với trí tuệ thực 
nghiệm của chúng. Thông qua công phu liên tục, các hành 
giả từ từ tăng trưởng lòng từ bi và bồ đề tâm với tất cả pháp 
thiền và quán chiếu về tánh không; tức Phật tánh người và 
các pháp. 
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Do học hỏi, suy ngẫm, và thiền định theo hướng dẫn của Bồ 
tát Nãpãrjuna, hành giả sẽ đạt được quan điểm của Trung 
luận (Madhyamaka). Sự hiểu biết từ việc học hỏi và suy 
ngầm là theo khái niệm, hành giả nên tìm kiếm sự kết hợp 
của thiền chỉ và thiền quán để tạo ra trí tuệ thanh tịnh giác 
biết bát bất (phủ nhận tám điều chấp trước) trong Căn bản 
Trung quán luận tụng (Mũlamadhyamakakãrika) mà Bồ tát 
Long Thọ (Nãgãrjuna) đã dạy: bất sinh bất diệt, bất thường 
bất đoạn, bất nhất bất dị (một, khác), bất lai bất xuất (đến, 
đi), để phát khởi lý trung đạo. 


Vào thê kỷ thứ 9 ở Trung Quốc, đã có nhiều cuộc thảo luận 
về vai trò của thiền chỉ và thiền quán. Một số thiền giả đã 
nói rằng thiền là vượt ngoài các từ ngữ và khái niệm và do 
đó vượt quá các kinh điển Phật giáo. Đại sư Tông Mật 
(Zongmi), Tổ thứ năm của phái Hoa Nghiêm (Huayan) là 
vị thiền sư nồi tiếng, chấp nhận sự giác ngộ tối hậu là vượt 
khỏi từ ngữ và khái niệm. 


Tuy nhiên, ngài nói rằng thiền không nên tách rời truyền 
thống triết học của Phật giáo mà ứng dụng ngôn ngữ và khái 
niệm đề đưa chúng sinh đến chân lý. Ngài khuyến khích các 
học viên nghiên cứu kinh điển, và nói rằng thiền định không 
phải là làm trống rỗng tất cả mọi tư tưởng mà là tưới tâm 
nuôi dưỡng trí tuệ thực tại. Đây là ý nghĩa thật của phương 
pháp này, Đại sư Tông Mật (Zongmi) thấy sự tích lũy công 
đức là cần thiết cho sự phát triển trí tuệ. 


Đại sư Tông Mật (Zongmi) mô tả có hai loại đốn ngộ: một 
cho chúng sinh thượng căn và hai là cho chúng sanh bình 
thường. Đối với những chúng sanh có trí tuệ sắc bén, thì 
Đức Phật đã trực tiếp tiết lộ Pháp thắng nghĩa của giáo lý 
đón ngộ đề chúng sanh đang vô minh ngay lập tức thức tỉnh. 
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“Thức tỉnh” ở đây là đề cập đến giác ngộ trực tiếp đầu tiên 
của thực tại. 


Đối với Đại sư Tông Mật (Zongmi), điều này có nghĩa là 
lần đầu tiên nhìn thấy Phật tánh, bản chất thật của người và 
hiện hữu, luôn giống như bản chất của tất cả chư Phật. Vào 
lúc này, mặc dù hành giả có trải nghiệm, thức tỉnh, nhưng 
vẫn chưa được giác ngộ hoàn toàn. Vị ấy vẫn phải loại bỏ 
mọi phiền não và nghiệp báo tiềm ân che mờ tâm trí. Điều 
này được thực hiện thông qua pháp tiệm đốn dần dân sau 
khi có sự trải nghiệm ban đầu của đốn ngộ. 


Pháp đốn ngộ không giống như pháp tối thượng bao gồm 
những giáo lý tiệm tu. Nói cách khác, những lời dạy cao 
nhất có thể được tiếp cận theo hai cách, hoặc là tiến trình từ 
từ cho đến phát triển, hoặc đốn ngộ qua một trải nghiệm 
trực tiếp về Phật tánh. 


Các hành giả thượng căn thích hợp với những giáo lý đốn 
ngộ, trong khi các hành giả trung căn hay hạ căn sẽ phù hợp 
hơn với cách tiếp cận tiễn trình tiệm tu dần dần. Đức Phật 
dẫn dắt nhóm thứ hai đến khi họ có khả năng hiểu được lời 
dạy về ý nghĩa tối hậu. Đây là cách tiếp cận như được trình 
bày trong kinh Diệu Pháp Liên Hoa Kính 
(Saddharmapundarika Sũtra) và Kinh Niết Bàn (Nirvãna 
Sũtra), nơi giảng dạy giáo lý tối thượng nhưng được diễn 
đạt từ từ theo từng bước, bắt đầu bằng cách từ bỏ ác hạnh, 
tạo ra nhân thắng thiện đề đời sống kế tiếp được tốt lành. 


Tôi đã từng thảo luận về tiệm ngộ và đốn ngộ trong một 
diễn đàn công cộng ở thành phố New York với Đại sư 
Sheng Yen-Thánh Nghiêm (1930-2009), người sáng lập tổ 
chức Pháp Cổ Sơn (Dharma Drum Mountain) và một thiền 
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sư trí tuệ và rất được kính trọng ở Đài Loan. Ngài khẳng 
định rằng trong thiền tông, giác ngộ (awakening) đề cập đầu 
tiên trực tiếp về tánh không. Trong khi Phật giáo Tây Tạng 
thỉnh thoảng sử dụng "giác ngộ” theo cách đó, thường 
xuyên hơn chúng ta sử dụng nó đề đề cập tới điểm tối hậu 
của đạo - ví dụ như quả A-la-hán (Arhatship) của một 
Thanh Văn ($rãävaka) hoặc sự tỉnh thức hoàn toàn của một 
vị Phật. 


Hiểu được cách thực tập khác nhau của thuật từ "tỉnh thức, 
giác ngộ ", có vẻ như không có khoảng cách lớn giữa các 
truyền thống đa dạng của chúng ta. Để miêu tả điều này, 
Đại Sư Sheng Yen nói với tôi: "Vào thời Đức Phật, nhiều 
hành giả đã đạt được đốn ngộ sau khi Đức Phật chỉ nói vải 
lời khai thị cho họ. 


Nhiều câu chuyện thiền cho thấy hành giả thượng căn sẽ 
bừng ngộ ngay sau khi bị sư phụ đánh hay bị mắng. Không 
phải ai cũng đều có khả năng giác ngộ bất ngờ và những vị 
thuộc căn cơ khác phải bắt đầu thực hành Pháp căn bản. 


Trong khi những bậc thượng căn và có thiện nghiệp có thê 
đạt được giác ngộ nhanh chóng hoặc bất ngờ, nhưng họ vẫn 
phải thực hành phương pháp và tu luyện trí huệ sau khi trải 
nghiệm sự giác tỉnh đầu tiên, bởi lẽ các vị ấy vẫn chưa thoát 
khỏi mọi phiền não. Phật (Buddha) là bậc thoát khỏi tất cả 
lậu hoặc. Những vị khác thực hành pháp tiệm tu dần dần để 
đạt được đức hạnh và trí tuệ cần thiết trước khi đạt giác ngộ. 
Trong khi ta có thể có khả năng đốn ngộ, nhưng lại không 
dễ dàng. Hành giả vẫn phải giữ giới luật và tu tập bồ đề 
tâm (bodhicitta), thiền định và trí tuệ. " 


Một số kinh Phật Giáo Tây Tạng đề cập đến đốn ngộ mà 
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không giới hạn đến phương pháp tiệm tu. Tôi đã đọc một 
bản văn của Kinh Kagyu giải thích một cách rõ ràng đại ấn 
(mahãmudrä) như con đường đốn ngộ. Trong các Kinh của 
Sakya, chúng ta thấy đề cập đến "tính đồng nhất của trạng 
thái chứng ngộ và giải thoát" và phái Nyingma dzogchen 
cũng nói về điều này. 


Ngài Tsongkhapa chấp nhận các khái niệm đốn ngộ 
(instanftaneous and simultaneous). Tuy nhiên, ngài chỉ ra 
rằng đốn ngộ thực sự là đỉnh cao của nhiều nguyên nhân 
tích lũy từ nhiều đời. Đây giống như trường hợp năm đệ tử 
đầu tiên của Đức Phật, đã liễu ngộ “lý tánh không” ngay 
sau khi nghe bài giảng về Tứ diệu đề, và với Milarepa, 
người đã tu tập nghiêm túc trong nhiều kiếp quá khứ, trước 
khi đạt được đốn ngộ trong đời này. Cho dù, chúng ta có 
nói đến sự tiệm ngộ hay đốn ngộ, thì các nhân duyên tích 
lũy theo thời gian là cần thiết cho sự phát triển tinh thần 
đích thực. 
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CHƯƠNG 10 
10| TIỀN TU 


Cả hai truyền thống Päli và Phạn (Sanskrit) đều giải thích 
sự thăng tiễn tâm linh đến quả vị A la hán và Phật quả 
(Buddhahood). Biết những điều này giúp chúng ta thực 
hành theo từng chặng đường tu và chính xác theo dỏi mức 
độ tu tập của mình. 


Truyền thống Päli: Thanh tịnh và Kiến tri 


Bằng cách nuôi dưỡng tứ niệm xứ (bốn nền tảng của chánh 
niệm), thất giác chỉ (bảy yêu tố giác ngộ), và bát chánh đạo 
(tám con đường cao quý), để khai mở trí tuệ sẽ giúp chúng 
ta thoát khỏi vòng sanh tử luân hồi. Các kinh điển (MN. 24) 
và Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhimagga) đã đưa ra cấu 
trúc của bảy giai đoạn thanh tịnh (satta visuddhi). 


Đại sư Phật Âm (Buddhaghosa) cho thấy sự thăng tiến tâm 
linh tương tự như sự phát triển một cây trồng. Đắt phát triển 
trí tuệ là lĩnh vực tuệ minh sát: ngũ uấn, mười hai nhân 
duyên, mười tám giới, hai mươi hai căn, tứ diệu đế, và lý 
nhân duyên. Giống như rễ cây làm nền tảng cho cây sống 
được, hai giai đoạn thanh tịnh đầu tiên: giới thanh tịnh và 
tâm thanh tịnh- sẽ đóng vai trò làm nền tảng cho trí tuệ. 


Các cành cây, lá, hoa và quả phát triển từ thân cây, cũng thế 
phẩm chất siêu thoát của các bậc thầy phát triển từ trí tuệ 
và do đó năm đạo lộ thanh tịnh kế tiếp bao gồm cả đại trí 
tuệ (Vism 18-22). 


Bảy đạo lộ thanh tịnh được thực hiện theo thứ tự, mỗi đạo 
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lộ tùy thuộc vào những đạo lộ trước đó. Sáu đạo lộ đầu tiên 
là trí thê tục, cái cuôi cùng là trí tuệ siêu thê. 


1. Giới thanh tịnh (sfla visuddhi) là tu về giới. Có bốn 
cách đề hoàn thành giới. (1) Làm cho trong sáng bằng cách 
trì và giữ giới để ngăn ngừa thân và khâu không phạm lỗi 
lầm. (2) bằng cách hộ các căn, thực hành chánh niệm và nội 
quán để tránh vướng mắc vào các đối tượng hấp dẫn và ác 
cảm đối với những đối tượng không hấp dẫn. (3) bằng cách 
sống chánh hạnh là nhận tứ vật dụng cần thiết một cách 
trung thực và vô hại. (4) bằng cách sử dụng hợp lý tứ vật 
dụng cần thiết, sau khi quán chiếu mục đích của chúng, sự 
dính mắc và phước lợi của các thí chủ. 


2. Tâm thanh tịnh (citta visuddhi) là tu về định để chuyển 
hóa năm triển cái. Có hai cách: theo thiền chỉ để đạt định 
hoặc khi nhập vào tầng thiền cao hơn, rồi dùng nó làm cơ 
sở đề tạo ra thiền quán. 


Ở đây, sau khi xuất thiền, thiền sinh quán chiếu các yếu tố 
của sự nhập thiền đó theo thuật từ của ngũ uấn, thấy được 
các điều kiện, bản chất và ba đặc tính của chúng. Việc thanh 
tịnh tâm của vị này là ở bất cứ tầng định nào, vị ấy cũng có 
thể phát triển lên tiếp. 


Những người khác, theo thiền quán thuần túy, thực hành sát 
na định (xem chương 9) trên các đối tượng vật chất và tinh 
thần luôn thay đôi. Điều này tương đương với trạng thái cận 
định và là tâm thanh tịnh cho những hành giả này. 


3. Kiến thanh tịnh (di{thi visuddhi), cũng được gọi là trí 
phân tích về tâm và sắc, bắt đầu tiến trình tu tập trí huệ bằng 
cách phân biệt các đặc tính, chức năng, biểu hiện và nguyên 
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nhân ngay trước của ngũ uân. Thông qua điều này, hành giả 
phân biệt rằng cái được gọi là con người, chỉ là một tập hợp 
của các yêu tố tâm và sắc phụ thuộc lẫn nhau. Điều này 
thanh lọc tà kiến về một cái tôi thường hằng nhất quán. 


4. Đoạn nghỉ thanh tịnh (kañkhävitarana visuddhi) phân 
biệt các điều kiện của tâm và sắc trong quá khứ, hiện tại và 
tương lai, do đó loại bỏ những nghi ngờ liên quan đến 
chúng. Bằng cách quán về lý duyên khởi, hành giả thấy rằng 
tập hợp hiện tại của các uấn như hiện tượng phụ thuộc, có 
điều kiện. Do đó, thấy được sự phức hợp thân-tâm của họ 
không phát sinh do một đẳng siêu việt nào tạo ra, cũng 
không phải là một biểu hiện của vũ trụ vĩnh cửu nguyên 
thủy hoặc cũng không phải xuất hiện từ vô nhân. 


5.Đạo phi đạo tri kiến thanh tịnh (maggämagga 
ñãnadassana visuddhi) và Đạo hành tri kiến thanh tịnh 
tiếp theo là liên quan đến tu tập mười quán trí. Sau khi đã 
phân biệt được tâm và sắc của ba cõi và các điều kiện của 
chúng, hành giả chuẩn bị tu tập trí tuệ đầu tiên bằng cách 
quán chiếu ba cõi bằng thuật từ ngũ uấn. Tức là tất cả các 
hiện tượng đều được bao gồm trong hình thức của sắc uấn, 
tất cả các cảm giác đều được gom trong thọ uấn, v.v... 


Đề bắt đầu tu tập về tuệ (1), hành giả áp dụng ba đặc tính 
(pháp ấn) cho ngũ uân. Bắt đầu với thời gian dài hơn- "Thân 
thể của cuộc đời này là vô thường" — thời gian hành giả 
thiền quán ngày càng ngắn hơn - "Những cảm thọ của năm 
nay là khổ" - cho đến khi tỉnh giác rằng trong mỗi sát na, 
các uẩn là vô thường, khổ, và vô ngã (tam pháp ấn). 


Giai đoạn đầu của sanh diệt trí (2a) được phát triển bằng 
cách suy ngẫm rằng sự sanh diệt của các pháp hữu vi là do 
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sự hiện diện hoặc văng mặt các điều kiện tương ứng của 
chúng. Sự quán chiếu này không thực hiện theo khái nệm, 
mà bằng cách minh sát mỗi sát na sự sanh diệt xảy ra liên 
tục. Trong từng giây phút, các pháp phát sinh và biến mất 
nhường chỗ cho khoảnh khắc kế tiếp. 


Khi nhập thiền sâu, mười khiếm khuyết của tuệ sẽ phát sinh: 
(a) thiền giả nhìn thấy một tia sáng phát ra từ cơ thê của họ; 
(b-d) họ trải qua trạng thái an lạc, nhu nhuyến, và hoan hỉ 
trong một cách mà họ chưa bao giờ có trước đó; (e) chí kiên 
quyết trở nên mạnh mẽ hơn; (f) công phu ngày càng thuần 
thục; (ø) quán trí càng phát triển; (h) sự tỉnh thức của họ 
càng trở nên ồn định; (¡) khinh an trở nên bất động: Và (j) 
hưởng hương vị thiền lạc và nắm giữ với những trải nghiệm 
này. Yếu tố cuối cùng này là tại sao chúng được gọi là "sự 
không hoàn hảo": tâm liên quan không chính xác đến chín 
điểm trước. Mặc dù những trải nghiệm sâu sắc đó là những 
cảm giác nhỏ tự nhiên nảy sanh, làm cho các thiền giả có 
nghĩ rằng rằng sức định của họ đang tiến triển tốt và họ đang 
phát triển các năng lực đặc biệt - thậm chí cho đó đạo lộ 
siêu thế - nhưng không phải vậy. Nếu không phân biệt được 
những cảm giác tạm thời này, sự thiền quán của họ có thê 
bị dừng lại. 


Đạo phi đạo tri kiến thanh tịnh (maggãmagga ñãnadassana 
visuddhi) là khả năng phân biệt răng mười điều không hoàn 
hảo này, cho dù chúng có hấp dẫn đến đâu, cũng không phải 
là con đường đưa đến giải thoát và thiền quán vào ba đặc 
tính đó là con đường đúng đắn để giải thoát. Sự thanh lọc 
này là phương tiện để giúp các hành giả đi đúng hướng để 
họ hiện thực hóa mục tiêu tu tập của mình. 
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6. Đạo hành tri kiến thanh tịnh (pafipadã ñãnadassana 
visuddhi) là phát sanh chín quán trí còn lại liên quan đến 
ba đặc điểm (tam pháp ấn). Những điều này trở nên rõ ràng 
hơn và ôn định hơn do sự vắng mặt của mười trí không hoàn 
hảo trong suốt giai đoạn trưởng thành của sanh diệt trí (2b). 


Đề trau đồi diệt trí (3), hành giả chỉ tập trung vào trạng thái 
chấm dứt. Điều này cho thấy sự vô thường sâu sắc hơn bởi 
vì họ giác biết rằng các pháp hữu vi của luân hồi (samsãra) 
đang trong quá trình tan rã liên tục. Không có gì ồn định 
vững chắc hoặc đáng tin cậy ở chúng; chúng hoàn toàn khổ 
bởi lẽ chúng chỉ chấm dứt thì làm thế nào có một cái ngã có 
thể tồn tại trong chúng? 


Với bố úy trí (4), hành giả giác thấy những sự phân hủy liên 
tục của các pháp trong cõi luân hồi (samsãra) thật là đáng 
sợ khi liên kết với khổ (dukkha). Với quá hoạn trí (trí quán 
sự nguy hiểm) (5), hành giả biết chắc chắn rằng những điều 
đáng sợ trong cõi luân hồi (samsãra) có bản chất của khổ 
đau và thiếu cốt lõi của một ngã thực, và rằng sự an ồn chỉ 
tồn tại trong các pháp vô vi, thường còn. Với trí vô dục (6), 
hành giả trở nên chán nản và vỡ mộng với các hiện tượng 
luân hồi (samsãric). Họ thấy rõ ràng những bất lợi của sự 
bám víu vào sự tồn tại trong ba cõi này. 


Với dục thoát trí (7), hành giả cảm thấy động lực quay lưng 
khỏi thế giới ta bà (samsära) và hướng đến Niết bàn 
(nibbãna) càng tăng, và động cơ của thoát khỏi thế giới hữu 
vi càng thôi thúc. Với tư duy trí (8), hành giả đã liên tục 
quán chiếu rộng các pháp hữu vi dưới ánh sáng của ba đặc 
điểm (tam pháp ấn). Với trí hành xả (9), hành giả buông xả 
cả hai trạng thái yêu và ghét đối với các pháp hữu vi và an 
trú trong tâm khinh an. Trạng thái tinh thần này là một cảm 
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giác nhẹ nhàng xuất phát từ tuệ quán đúng đắn về ngũ uân. 


Trí thuận thứ (10) phát sinh trong thức của cõi dục giới - đi 
trước thức của sự chuyển tánh (gotrabhũ) dẫn đến con 
đường siêu thế. Trí thuận thứ này phù hợp với chân lý của 
những quán trí trước đây và của đạo lộ siêu thế. 


7. Tri kiến thanh tịnh (ñãnadassana visuddhi): theo Đại 
Sư Phật Âm (Buddhaghosa) là trí của bốn đạo lộ siêu thế và 
do đó chỉ là sự thanh lọc siêu thế. Một số khoảnh khắc 
chuyên hóa từ thanh lọc bằng tri kiến thanh tịnh trước sự 
đột phá đến con đường siêu thế như "sự chuyền tánh " khỏi 
một tâm trí hữu vi trần tục đến trí tuệ siêu phàm, Niết bàn. 
Điểm cao nhất của tuệ quán xuất hiện ngay trước khoảnh 
khắc đầu tiên của trí siêu thế tập trung vào tam pháp ấn (ba 
đặc điểm). 


Nó được gọi là tuệ quán của sự sanh khởi bởi vì nó khiến 
đạo lộ siêu thế xuất hiện từ các hiện tượng hữu vi bằng cách 
an trú Niết bàn (nibbãna), vô vi, như đối tượng của nó, và 
khởi dậy từ ý thức trần tục bằng cách loại bỏ một số phiền 
não. 


Tuệ quán cuối cùng này, được gọi là thức chuyên tánh, 
đánh dấu quá trình chuyên đổi từ phàm phu sang bậc thánh 
(ariya). Tri kiến thanh tịnh tuy giống với đạo lộ bằng cách 
an trú vào Niết Bàn (Nibbãna), nhưng không phải là đạo lộ 
bởi vì nó không thể xua tan những phiền não che khuất sự 
giác ngộ lý tứ đề (bốn chân lý). Ý thức về đạo lộ phát sanh 
sau sự chuyên tánh của ý thức đề thực hiện bốn chức năng: 
hiểu biết đầy đủ về khổ; từ bỏ nguồn gốc của khổ (dukkha); 
nhận ra Niết bàn; và tu tập theo Bát chánh đạo (tám con 
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đường cao quý). 


Mỗi ý thức đạo lộ về nhập dòng thánh đều thực hiện bốn 
chức năng này, và khi mức độ phiền não tương ứng đã được 
giảm đi hoặc tiêu diệt, ý thức về đạo lộ dẫn đó được theo 
sau bởi ý thức kết quả. Sau khi thức quả là trí tuệ quán triệt 
thánh đạo (paccavekkhanañana) phát sinh. Nó nhìn lại và 
phản chiếu trên đạo lộ, thành quả, và nibbana, và thường là 
những phiền não đã bị bỏ rơi trong khi những trạng thái này 
còn lại. Có một cảm giác hỉ lạc, khinh an tột cùng vào lúc 
này, hành giả vẫn tiếp tục tu tập cho tới khi chứng quả A- 
la-hán (arahantship). Bằng cách này, sự quán trí về bốn con 
đường siêu phàm đã được hoàn thành, và đạt được Niết Bàn 
là mục đích cuối cùng. 


TRUYÊN THỒNG PHẠN: NĂM ĐẠO VÀ THẬP ĐỊA 
BÔ TÁT 

Hai chướng ngại che khuất tâm trí của chúng sanh, sẽ bị 
loại trừ dần khi hành giả thăng tiến trên đường tâm linh. 
Phiền não chướng (kilesavarana, kle$ãvarana) chủ yếu cản 
trở việc đạt giải thoát. Chúng bao gồm các phiền não, tiềm 
năng hạt giống của phiền não có khả năng tạo ra nghiệp ái 
nhiễm đưa đến tái sanh luân hồi. Các vị A La hán, Bồ Tát 
bát địa (từ tầng thứ tám) trở lên và chư Phật là những bậc 
đã đoạn tận các phiền não chướng này. 


Sở tri chướng (ñeyyãvarana) thì tinh tế và khó loại bỏ hơn. 
Chúng ngăn cản sự giác biết nhất thiết trí, thế tục đề và tánh 
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không. Chúng bao gồm những huân tập (vãsanã) của những 
phiền não vẫn còn trong tâm trí ngay cả sau khi những phiền 
não và những hạt giống của chúng đã bị loại bỏ, và thứ hai 
là về khía cạnh của tâm, vẫn tiếp tục nhầm lẫn thấy CÓ SỰ 
tồn tại vốn có. Chỉ có các vị Phật mới hoàn toàn tiêu trừ 
những tiềm ấn này. Truyền thống Pãli cũng đề cập đến sở 
tri chướng (ñeyyãvarana) cản trở nhất thiết trí mà chư Phật 
đã loại bỏ. 


Các sở tri chướng khác là kiết sử (dutthulla, daustulya) vẫn 
tiềm ấn trôi chảy trong tâm thức của các vị A La Hán và 
được thể hiện nơi thân, khẩu và ý. Kinh Päli Vô Vấn Tự 
Thuyết (Udãna) cho rằng huân tập (vãsanã) phiền não sẽ tạo 
nên những kiết sử tương tự trong tương lai. Những chướng 
ngại này tồn tại trong tâm thức của chúng sanh và các bậc 
A-la-hán. 


Tâm thức một khi chứng ngộ thì được gọi là đạo (magøa, 
marga) vì nó dẫn ta ra khỏi luân hồi (samsãra) và đưa đến 
thức tỉnh. Tâm thức khi chứng ngộ cũng được gọi là địa 
(bhũmi) bởi vì nó là nền tảng cho sự phát triển của các địa 
(bhumi) khác và giải thoát khỏi các triền cái. Những lời giải 
thích về đạo lộ của các bậc Thanh Văn (Šrãvaka), Duyên 
Giác (Pratyekabuddha), và Bồ tát (Bodhisattva) được mô tả 
ở đây là theo hệ thống Trung Đạo (Madhyamaka). 


Mỗi một trong ba thừa có năm đạo lộ. Các tính năng chung 
của năm con đường trong cả ba thừa được mô tả dưới đây; 
Sự khác biệt sẽ được giải thích sau đó. 


1.Tích luỹ đạo (sambhãramärga-path of accumulation) 
là một chứng ngộ rõ ràng của giáo lý - những lời của kinh 
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Phật. Nó được gọi là "sự tích tụ” (accumulation) bởi vì ở 
giai đoạn này, các hành giả đã tích lũy được nhiều kiến thức 
về học thuyết và bắt đầu tích lũy công đức, trí tuệ để đến 
mục tiêu của thừa đã chọn. Thanh Văn thừa (Šravakas) và 
Duyên Giác thừa (Pratyekabuddhas) đi vào con đường tích 
lũy trong thừa của các ngài khi các ngài trải qua ngày và 
đêm, quyết tâm thoát khỏi luân hồi (samsãra). Bồ tát nhập 
vào tích luỹ đạo khi các ngài khởi bồ đề tâm (bodhicitta) 
quyết lòng thoát khỏi luân hồi samsãra. 


2. Gia hạnh đạo (prayogamärga-path of preparatfion) 
chứng ngộ rõ ràng về ý nghĩa của chân lý - tánh không, bản 
chất tối hậu. Con đường này là sự kết hợp giữa thiền chỉ và 
trí quản về tánh không. Sự thực hiện này là liên hệ đến tánh 
không thường được biết qua khái niệm. Đến giai đoạn này, 
hành giả chuẩn bị cho sự nhận thức trực tiếp về tánh không. 


3. Kiến đạo (dar§anamärga-path of seeing) là một nhận 
thức rõ ràng về chân lý - tánh không. Như là các bậc thầy 
(ãryas), những hành giả này giác biết tánh không trực tiếp 
và không văn tự, không có chủ thê và đối tượng. “Tâm” và 
'““Tánh không” được hoà trộn như nước hòa với nước. Kiến 
có ba giai đoạn: (1) Căn bản trí (samähitajñãna) trực tiếp 
giác ngộ tánh Không và không có nhị nguyên. Nó có ba 
loại: (a) Xuyên suốt đạo (ãnantaryamãärga) đã loại bỏ những 
phiền não đã có. (b) Giải thoát đạo (vimuktimärga) trực tiếp 
tu tập không bị gián đoạn và là trí tuệ đã cắt đứt vĩnh viễn 
những đau khổ đã có. (c) Căn bản trí không xảy ra (ở xuyên 
suốt đạo và giải thoát đạo) khi hành giả quán tánh không 
vào những thời điểm khác. 


(2) Hậu đắc trí (prsthalabdhaññana) phát sanh sau khi hành 
giả được vô gián trí, tu như huyễn và tích lũy công đức để 
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đạt được những bước tiễn cao hơn. 
(3) Trí tuệ vô tướng siêu vượt qua căn bản trí và hậu đắc trí. 


4. Tu đạo (bhãvanãmärga-path of meditation) bắt đầu 
khi các hành giả đã tích lũy công đức và trí tuệ của họ đủ 
mạnh để bắt đầu loại trừ các phiền não bẩm sinh. Chữ 
"thiền" có cùng gốc rễ của thuật từ "quen thuộc”, và vì vậy 
đây được gọi tu đạo bởi vì hành giả chủ yếu quá quen thuộc 
với trạng thái giác biết trực tiếp tánh không ở giai đoạn kiến 
đạo. 


Tu đạo đã phát sanh căn bản trí, hậu đắc trí và vô tướng trí. 
Ở đây, vô gián đạo tiếp tục gặp các kiết sử ở trình độ tinh 
vi hơn, và chắc chắn ở giai đoạn giải thoát đạo sẽ loại bỏ 
chúng. 


5. Vô học đạo (a§aiksamärga-path of no more learning) 
của mỗi thừa là mục đích cao nhất của thừa đó. Đối với 
Thanh Văn ($ravas) và Duyên Giác (pratyekabuddhas), trí 
tuệ vô học này đã loại trừ tất cả những chướng ngại phiền 
não và vị đó đã đạt đến trạng thái A La Hán. Đối với Bồ tát, 
trí vô học cũng đã tận diệt những sở tri chướng và hướng 
đến quả vị Phật (Buddhahood). 


Đến kiến đạo (path of seeing) và tu đạo là Bồ tát đạt được 
mười Bồ tát địa. Mười địa này là trí tuệ vô nhiễm của tâm 
bồ đề tối hậu trực tiếp giác ngộ tánh không. Theo khái nệm, 
trí tuệ này được chia thành những giai đoạn sớm và muộn, 
để tạo thành mười địa. Tuy nhiên, không phải mỗi địa là 
một bồ đề tâm rốt ráo (ultimate bodhicitta). Các bậc thầy 
(Arya bodhisattvas) cũng thường quán niệm về bồ đề tâm 
thế tục (relative bodhicitta) và tham gia thực hành để tạo ra 
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công đức. 
Thập địa có bốn tính năng khác nhau: 


1.Mỗi một địa có mười hai phẩm chất bao gồm thấy Phật, 
tiếp nhận sự gia trì của chư Phật, đến cõi tịnh độ, thọ mạng 
lâu dài, khả năng cảm hóa chúng sinh, và hóa thân. 


2.Mỗi một địa có năng lực lớn để tiêu diệt các kiết sử và 
tiên tới đạo lộ cao hơn. 


3.Mỗi một địa có năng lực tu bồ thân, khẩu, ý của Bồ tát 
cho toàn thiện hơn. 


4.Mỗi địa, Bồ Tát có thể tái sanh ở cảnh giới cao hơn, và có 
nhiêu khả năng làm lợi ích chúng sinh hơn. 


Bồ tát hoàn toàn loại bỏ phiền não chướng lúc bắt đầu vào 
bát địa. Các ngài chuyền hóa sở tri chướng ở phần cuối của 
thập địa và trở thành Phật. 


SỰ KHÁC NHAU GIỮA BA THỪA 


Các bậc Thanh Văn (Šavasas) chủ yếu thiền quán trên Tứ 
đề (bốn chân lý) và đạt được giác ngộ trong ba thời theo 
truyền thống Phạn (Sanskrit); và trong bảy kiếp theo truyền 
thống Pãli. Các bậc Duyên Giác (Pratyekabuddhas) chủ yếu 
tu tập theo lý Duyên Khởi và tích lũy công đức ít nhất một 
trăm kiếp đề đạt được giác ngộ. Bồ tát thực hành theo kinh 
Phật (Sũtrayãna) tích lũy công đức đến ba đại kiếp số không 
thê tính đề đạt được Phật quả (Buddhahood). 


Những vị nhập dòng thánh Tu đà hoàn (nhập lưu - stream 
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enterers) đang trên giai đoạn của kiến đạo; các bậc thánh 
hướng về quả A-la-hán còn đang trên đường tu đạo. Các 
bậc A-la-hán đang trên giai đoạn Vô học (path of no more 
learning). Là những bậc giác, các ngài không còn bị ràng 
buộc trong vòng luân hồi và sẽ không còn tái sanh dưới sự 
chỉ phối của phiền não chướng và nghiệp chướng. 


Mặc dù truyền thống Pãli không sử dụng phương pháp của 
năm đạo, nhưng truyền thống Päli đã dùng tên của bốn trong 
năm đạo đề chỉ các giai đoạn phát triển tương tự của hành 
giả. Trong các bài bình luận sau này, Tư Lương VỊ 
(sambhãra) đề cập đến các điều kiện cần thiết mà một hành 
giả phải có để đạt được sự giải thoát. Trong Luận A-tỳ-đàm 
(Abhidhamma), kiến đạo (dassana) chỉ ra con đường nhập 
vào dòng thánh (Tu-đà-hoàn), và tu đạo (bhãvanä) đề cập 
đến con đường của Tư Đà hoàn, A-na-hàm, và A-la-hán 
(arahant) đạt được các quả vị này nhờ quen thuộc với quan 
điểm của nhập lưu. Vô học (asekha) là đề cập đến các bậc 
A-la-hán hay Phật quả (Buddhahood) và là địa cuối cùng. 
Phật quả được gọi là địa, chứ không phải là con đường vì 
nó đánh dấu sự hoàn thiện của sự tu tập. 


Theo Trung Quán Luận (Mãdhyamikas), các bậc thầy 
(ãryas) của cả ba thừa trực tiếp và vô niệm giác biết sự vô 
ngã của người và pháp: trạng thái trỗng rỗng của sự tồn tại 
vốn có. Bồ tát đạt được trí giác ngộ của Phật do những nhân 
duyên đặc biệt mà các ngài đã vun trồng trên đường tu đạo: 
động lực của bồ đề tâm (bodhicttta), sự tích lũy vô lượng 
công đức trong nhiều đời, vun trồng lục độ, và hồi hướng 
cho liễu ngộ tánh không, chuyên hóa người khác, và đã loại 
bỏ cả hai phiền não chướng và sở tri chướng. 
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TRUYÊN THÓNG PHẠN: NIẾT BÀN 


Nói chung, niết-bàn hay giải thoát (vimokkha, vimoksa) là 
một trạng thái hay phẩm lượng của tâm. Niết-bàn không 
phải là một nơi bên ngoài hoặc một cái gì đó dành riêng cho 
những ai được chọn. Tất cả chúng sanh có thê đạt được Niết 
bàn. 


Sự trống rỗng của tâm - sự thanh tịnh tự nhiên hoặc bản 
chất của tánh Phật là nền tảng. Trên nền tảng này, chúng ta 
trải qua một tiến trình thanh tịnh hóa bằng cách sử dụng 
thuốc giải độc để diệt trừ những chướng ngại ngẫu nhiên 
cho đến khi tâm hoàn toàn thoát khỏi những kiết sử gây 
phiền não. 


Trạng thái tịch lặng của tánh không là vốn không có những 
chướng ngại gây phiền não, tức là Niết bàn. Bằng cách liễu 
ngộ bản tánh tối thượng của tâm vốn không có tất cả các 
chướng ngại phiền não, chúng ta đạt được Niết bàn. Như 
thế, liễu ngộ tánh không loại bỏ những kiết sử, và tánh 
không cũng là trạng thái kết quả khi tất cả phiền não đã 
được tây sạch khỏi tâm trí. 


Nói chung, có bốn loại niết-bàn, mặc dù không phải tất cả 
đều không phải là niết-bàn thực sự: 


(1) Bản chất Niết bàn (natural nirvana) là tỉnh túy tối hậu 
của tâm hoàn toàn thanh tịnh và không có sự tồn tại vốn có 
của một ngã. Đó là nên tảng căn bản để đạt được niết-bàn 
thực sự. Như bản chất của tâm, đó là một phẩm chất tỉnh 
túy, do đó đạt được niết-bàn thực sự không liên quan đến 
việc đi tìm một phẩm chất bên ngoài nào. Thay vào đó, nó 
liên quan đến việc nhận ra một chất lượng của trí tuệ vốn 
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đã hiện diện. Theo nghĩa tổng quát hơn, bản chất niết-bàn 
là tánh Không. Các pháp xung quanh chúng ta - cũng như 
Tứ đề (bốn chân lý), chánh đạo và những thành quả đạt 
được, đều trống rỗng về sự tồn tại vốn có, và bằng cách 
quán chiếu này, chúng ta sẽ đạt được bản chất niết-bàn. Tuy 
nhiên, chúng sinh thoát khỏi các kiết sử thì mới có thể đạt 
được niết-bàn vì niết-bàn đó là tánh không của tâm. 


Trong thuật từ (2) Hữu dư y niết bàn và (nirvana with 
remainder) (3) Vô dư y niết bàn (nirvana without 
remainder) thì " dư y" là dùng để chỉ các uẫn, vốn là khổ đề 
vì chúng xuất phát từ vô minh và nghiệp chướng. 


Khi các bậc Thanh Văn ($aravasas) và Bích Chi Phật 
(Pratyekabuddhas) loại trừ tất cả các phiền não chướng, họ 
đạt được hữu dư y Niết bàn và trở thành bậc A La Hán. Sau 
khi, các ngài từ bỏ cõi đời thì sẽ đạt được vô dư y niết-bàn 
không còn các lậu hoặc. 


Một số nhà Phật giáo nói rằng vào thời điểm vô dư y Niết 
bàn, chu kỳ ý thức của con người chấm dứt hoàn toàn. Tuy 
nhiên, một số khác khẳng định rằng tất cả chúng sinh cuối 
cùng sẽ đạt được Phật quả (Buddhahood) và dòng liên tục 
của ý thức tồn tại ngay cả sau khi các vị A La Hán qua đời. 
Lúc đó, các vị A La Hán chỉ có một cơ thể tinh thần và an 
trú trong cảnh giới thanh tịnh, nơi các ngài vẫn đang nhập 
định trong trạng thái không. Đúng thời điểm thích hợp, Đức 
Phật khai thị bước cao hơn, khiến các A-la-hán bước vào 
Bồ Tát đạo và đạt được sự tỉnh thức của Phật. 


Trung Quán Luận (Mãdhyamikas) khăng định vê ý nghĩa 
vô dư y niêt-bàn. “Dư y” là đê cập đên sự hiện diện của một 
tôn tại vôn có với sự xuât hiện nhị nguyên của chủ thê và 
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đối tượng. 


Vô dư y Niết bàn (Nirvana without remainder) là diệt đề, 
một trạng thái chấm dứt (sanh tử) thực sự xảy ra trong sự 
trang nghiêm thiêng liêng của bậc thánh (ãryas) an trú vào 
tâm không và không còn hai cảnh đối đãi của chủ thể và 
khách thẻ. 


Xuất khỏi trạng thái không, bậc thánh (aryas) một lần nữa 
lại trải nghiệm sự giả hiện của các pháp, mặc dù các ngài 
thấy các pháp giống như ảo tưởng không thật. Điều này 
được gọi là Niết bàn hữu dư (nirvãna with remainder) bởi 
vì còn xuất hiện sự đối đãi nhị nguyên. 


Trong phân đầu, niết-bàn hữu dư y xuất hiện trước, rồi tiếp 
theo mới là niết-bàn vô dư y. Trong phần thứ hai, thứ tự 
được đảo ngược, Niết bàn vô dư y xuất hiện trước, rồi mới 
đến Niết bàn hữu dư y. 


Đại sư Long Thọ (Nãgãrjuna) khẳng định rằng truyền thống 
Pãli gọi là diệt để trong khi truyền thống Phạn gọi là niết- 
bàn (RA 386): 


Pháp vô sanh trong Đại thừa (Mahãyãna) và diệt đề trong 
thừa khác tức là ám chỉ tánh không. Vì vậy, chúng ta phải 
chấp nhận diệt đề và pháp vô sanh cuối cùng là giống 
nhau. 


Diệt để trong truyền thống Päli là đề cập đến vô dư y Niết 
bàn, nibbana của A - la - hán, những vị khi chết đã rời bỏ 
thân xác ngũ uấn ô nhiễm rồi. 


Ngài Long Thọ (Nãgãrjuna) mở rộng ý nghĩa của diệt để 
(extinction) bao gồm pháp vô sanh ân tàng (non-arising) 
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trong các hiện tượng hiện hữu bởi vì trong văn bản Phạn 
ngữ "hữu dư" cũng đê cập đên sự hiện diện của trạng thái 
tôn tại vôn có (inherent exIstence). 


(4) Niết Bàn Vô trú (Nonabiding Nirvãna) là Niết bàn của 
một vị Phật, ngài không trú trong luân hồi (samsära) hay 
niết-bàn cá nhân của bậc thánh Thanh Văn A-la-hán 
(srãvaka arhat). Tất cả Phật tử đều không muốn vào luân 
hồi (samsãra) trong khi Bồ tát mong muốn vào luân hồi để 
thức tỉnh chúng sanh thành Phật, làm lợi cho chúng sinh 
một cách hiệu quả nhất, bởi lẽ các vị Bồ tát nhìn thấy Sự an 
hưởng niết-bàn của arhat là giới hạn. Các ngài tìm kiếm 
niễt-bàn vô trú của một vị Phật, là khía cạnh thanh tịnh tối 
hậu của tâm đã thoát vĩnh viễn sở tri chướng và phiền não 
chướng. 


TRUYỀN THÓNG PÄLI: NIÊT BÀN 


Niết Bàn đề cập đến việc loại bỏ năm uân (sakkaya). Đó là 
trạng thái diệt tận trong đó chấm dứt cả khổ đề (dukkha) và 
tập đề. Niết bàn cũng được đề cập như là một đối tượng của 
thiền, một thực tại được giác biết trực tiếp bởi trí tuệ siêu 
thế của các bậc thánh. 


Khi nói về "Niết bàn là sự chấm dứt của khổ đề (dukkha) 
và tập đề (nguồn gốc của khổ),"Đức Phật đã miêu tả trạng 
thái thức tỉnh đạt đến (MN 26:19) 


Ta đã quán : "Pháp mà Như Lai đạt được rất là sâu sắc, 
khó nhận, khó hiểu, an bình tỉnh tế và siêu thoát, không 
thê đạt được bằng lý luận đơn giản, chỉ có bậc trí tuệ mới 
trải nghiệm qua... Thật là khó cho số đông mọi người thấy 
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được chân lý như duyên khởi. Và thật khó đề nhìn thấy 
chân lý này, cụ thê là sự tĩnh lặng của mọi hành uấn, từ bỏ 
mọi chấp trước, hủy diệt mọi tham ái, vô tham, diệt tận, 
Niết bàn. " 


Luận Päãli nói rằng "pháp này" là dùng để chỉ tứ đế. "Lý 
duyên sanh" là tập đế, và "sự tĩnh lặng của mọi hành uấn, 
từ bỏ mọi chấp trước, hủy diệt mọi tham ái, vô tham, diệt 
tận, Niết bàn" là diệt đề. Tập đề cũng ngụ ý khổ đế, và diệt 
đề cũng chính là đạo đề. Như vậy, trong Niết bàn (nibbãna), 
lý tứ đề đã được thực hiện. Ở đây nibbãna là dập tắt tất cả 
chấp trước và tham ái (tập đế) và dẫn đến lọai trừ các uẫn 
(khổ đề) khi chết. Tương tự, tôn giả Xá Lợi Phất (Sãriputta) 
nói nibbana là "sự đoạn tận tham, sân và sĩ" (SN 38:1). Ỹ 
nghĩa của Niết bàn (nibbãna) tập trung vào việc chấm dứt 
tập đê. 


Nhiều kinh điển trình bày Niết bàn (nibbãna) là "đối tượng 
của con đường siêu thế." Đức Phật dạy rằng Niết bàn 
(nibbana) có ba tướng vô vi: không sanh, không diệt và 
thường còn (AN 3:47). Không giống các pháp hữu vi sanh 
diệt, Niết bàn - vô vi là bất động như vậy. Nó không sinh 
hoặc diệt do nguyên nhân và điều kiện, cũng không biến đổi 
thành cái gì khác. Niết Bàn là sự thật, trái ngược với thế 
giới, là không thật. 


Niết bàn là một hiện tượng khác biệt không liên quan gì đến 
vật chất hay các tầng thiền (samãdhis) sâu xa nhất của cõi 
luân hồi (samsara). Niết bàn được minh hoạ qua sự phủ định 
— không đến, không đi, không làm, vv... không có gì định 
danh thay cho nó. (Ud § :1) 


Vi Diệu Pháp Toát Yếu (the Abhidham-mattha Sangaha) 


335 


giải thích nibbãna như là đối tượng duy nhất của con đường 
siêu thế - tâm tối cao, rốt ráo nhận thức được đối tượng tối 
tôn tối thượng (CMA trang 258). 


Kinh điển và Luận A-Tỳ-đàm (Abhidhamma) nói nibbãna 
có ba khía cạnh : Niết bàn là tánh không (suññatã, šũnyatã) 
bởi vì nó không có tham, sân, chấp thủ và các pháp hữu vi. 
Niết bàn là vô tướng (animitta) bởi vì nó không có các 
tướng của tham, sân, sỉ và các pháp hữu vi. Niết bàn là vô 
nguyện (appanmihita, apraihita) bởi vì nó thoát khỏi sự khao 
khát của tham ái, sân, si và chấp thủ (CMA trang 260) 


Truyền thống Phạn (Sanskrit) nói ba thuộc tính này là ba 
khía cạnh của vô ngã. Tánh không đề cập đến trạng thái 
rỗng không : 


a) không thực thể của một đối tượng (lack of inherent 
existence of the entity of an object) tồn tại vốn có 


b) vô tướng đê cập đên không có sự tôn tại cô hữu của chính 
nguyên nhân của nó (lack ofinherenf existence oŸ1fs cause) 


c) vô nguyện đê cập đên thiêu văng sự tôn tại cô hữu của 
chính kêt quả của nó (lack of Inherent existence of 1s 
result). 


Đại sư Phật Âm (Buddhaghosa) bác bỏ một sỐ quan niệm 
sai lầm về Niết bàn (nibbãna). Niết bàn không phải là không 
tồn tại. Nó tôn tại bởi vì nó được hiểu bằng trí siêu thế. Thực 
tế là trí tuệ giới hạn của những người bình thường không 
thê lãnh hội được trạng thái này và cũng không thể nói nó 
không tồn tại. Nếu nibbãna không tồn tại, thực hành đạo đề 
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sẽ trở nên vô ích. 


Niết Bàn không chỉ đơn thuần là sự vắng mặt của những 
phiền não và sự chấm đứt của hiện hữu. Nó được gọi là "sự 
đoạn diệt tham ái" bởi vì liễu ngộ Niết bàn sẽ mang lại cho 
sự đoạn tận ái dục. Nếu Niết bàn là sự hủy diệt tham ái thì 
nó sẽ không phải là vô vi nữa bởi vì diệt tận ái dục là một 
sự kiện hữu vị. 


Tham ái được đoạn diệt là nhờ có nguyên nhân, trong khi 
Niết bàn (nibbãna) là vô nhân, vô thủy và vô chung (Vism 
16:71). 


Niết Bàn không xuất hiện thông qua sự trực ngộ mà đạt đến 
bằng cách trau đồi trí tuệ dần dần theo thời gian. Niết bàn 
luôn tồn tại như một yếu tố vô vi, vô sinh, vô gốc, thường 
trụ và bắt tử. Bởi vì Niết bàn tôn tại, nên có thể diệt trừ được 
phiền não (Ud 8:3). Đạo để là vô vi (unconditioned), và sự 
giác ngộ này đã cắt đứt các phiền não. 


Các nhà bình luận Pãli cho thấy có sự tương hợp giữa hai ý 
của Niết bàn (nibbãna) trong kinh điển : (1) mục đích, đó là 
một trạng thái an lạc thoát khỏi khổ đề và tập đề trong cuộc 
sống này, (2) và là đối tượng của thiền, là vô vi và bất sanh 
đã luôn tồn tại và được thấy bởi trí tuệ siêu thế. Nó được 
gọi là "sự đoạn tận của tham, sân, và s1" bởi vì giác ngộ các 
pháp vô vi là kết quả của việc đoạn tận tam độc tham sân sĩ 
này. 

Niết bàn là vô vi, trái ngược với luân hồi (samsãra) hữu vi 
có điều kiện. Niết bàn hoàn toàn tách biệt khỏi thế giới luân 
hồi (samsãric) bị nhân duyên chi phối. Niết bàn, đó là hiện 
thực, cũng khác biệt với vô ngã, là một đặc điểm của hiện 
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tượng luân hôi (samsaric). 


Đối với Trung Quán Luận (Mãdhyamikas), tất cả hiện 
tượng của luân hồi (samsãra) và niết-bàn đều thiếu sự tồn 
tại vốn có và do đó là vô ngã và trống rồng. Trong khi Niết 
bàn thường được sử dụng để chỉ sự chấm dứt của khổ đề 
(duhkha) và tập đề, ý nghĩa thực sự của Niết bàn là tánh 
không của tâm thanh tịnh. 





"_—~_..- 


Chùa Angkor Wat, Cam-pu-chia 
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CHƯƠNG I1 


11| TỨ VÔ LƯỢNG TÂM 


Bốn vô lượng tâm hoặc còn gọi là "tâm vô biên không lường 
được" - từ, bị, hỉ, xả - được dạy và thực hành rộng rãi trong 
cả hai truyền thống Pali và Phạn. Được gọi là "vô lượng” 
bởi vì hướng về vô số chúng sinh với tâm vô phân biệt và 
là trạng thái của thiền (jhãna), không bị giới hạn bởi năm 
chướng của cõi dục. Bốn vô lượng tâm cũng được gọi là vô 
lượng tâm của chư vị Phạm thiên ở thế giới Phạm thiên 
(giống trạng thái sơ thiền), tâm chư thiên rất nhẹ nhàng. 
Brahma cũng ngụ ý "tỉnh khiết", vì bốn đức hạnh này thoát 
khỏi tham, sân si. Bốn vô lượng tâm được gọi là vihãras hay 
"nơi trú” bởi vì chúng thật sự là những nơi an trú yên bình 
cho tâm trí của chúng ta. 


TRUYỀN THÓNG PAÄLI 


Nhiều kinh điển Pãli đề cập đến bốn vô lượng tâm 
(appamañña, apramana) và trong Thanh Tịnh Đạo 
(Visuddhimagga) dành hắn một chương giải thích đầy đủ 
về hạnh này. Kinh Từ Bi (Sn 1:8, Mettã Sutta) nói về tình 
thương vô biên và là một trong những kinh điển được nhiều 
người ưa chuộng nhất. Thiền quán vê tứ vô lượng tâm có 
thể đưa đến tái sinh trong cõi trời sắc giới, mục tiêu tiếp 
theo của pháp thiền quán này là đạt được tâm nhu nhuyến, 
tập trung — giải thoát - có thể được sử dụng làm cơ sở cho 
thiền quán về tam pháp ấn. 
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Một mục đích khác nữa khi thực hành tứ vô lượng tâm là 
làm phong phú thêm mối quan hệ giữa chúng ta với 
những người khác. 


Từ là thân thiện với chúng sinh và mong muốn họ an vui và 
hạnh phúc. Đây là thái độ cơ bản của chúng ta đối với chúng 
sinh. Khi chúng sinh đang đau khổ, chúng ta khởi lòng bi 
mẫn, ban vô úy và an ồn và làm những gì có thê đề giúp đỡ 
họ. Khi chúng ta thấy chúng sanh hạnh phúc, thành công, 
đức hạnh và phẩm chất tốt đẹp, chúng ta hãy khởi lòng hoan 
hỉ - ngược lại với sự ghen tị. Khi mục đích làm phúc lợi 
người khác không được hoàn thành như ý hoặc những 
người khác không chấp nhận sự giúp đỡ của chúng ta, 
chúng tôi vẫn buông xả và cân bằng tâm nhẹ nhàng. 


Từ (love) : "Có khía cạnh thân thiện... Nhân của nó là cảm 
thấy thương người khác. Khi lòng từ thành công, nó sẽ loại 
bỏ ác tính. Khi không trưởng dưỡng được lòng từ, sẽ biến 
thành tình yêu ích kỷ" (Vism 9:93). Ích kỷ là phiền não của 
chấp trước chấp thủ, xã hội thường gọi là "tình yêu". Tình 
yêu đích thực được lan tỏa cho cả những người đối xử tốt 
với chúng ta và ngay cả những người không tốt với ta. Điều 
này được khăng định và không lung lay theo tâm trạng của 
chúng ta hoặc theo cách những người khác đối xử với chúng 
ta như thế nào. Chúng ta đã sẵn sàng giúp đỡ nhưng không 
ép buộc những người khác phải thực hiện như mong muốn 
của chúng ta. 


Kết hợp tình thương với sự hiểu biết về vô ngã có thể sẽ phá 
huỷ bất kỳ cảm giác sở hữu nào. Tình yêu này biết rằng cuối 
cùng không có chủ sở hữu hoặc người bị sở hữu, không có 
người nào tồn tại thực sự đề cho hoặc nhận tình yêu. Tình 
thương cao thượng nhất là mong muốn chúng sinh có hạnh 
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phúc tối thượng nhất, nibbãna. 


Bi (compassion) : "Cứu khổ ... Nhân của Bi là giúp những 
ai đang bị đau khổ chồng chất. Khi Bi thành công, nó sẽ làm 
giảm tính tàn nhẫn. Khi lòng bi mẫn không phát khởi, nó 
tạo ra sự khổ đau "(Vism 9:94). Lòng bi mẫn cho phép 
chúng ta kiên trì cứu giúp chúng sanh dù có vô vàn đau khổ. 
Nó thúc đây chúng ta tìm cách tiếp cận trực tiếp hay gián 
tiếp để giúp giảm bớt những khổ đau của chúng sanh. Lòng 
bi mẫn bình đẳng, không phân biệt thân sơ, ưu ái người này 
hay hất hủi người khác và không chỉ giới hạn trong những 
người rõ ràng đang trải nghiệm sự đau khổ. Cũng không đồ 
lỗi cho người khác bởi sự đau khổ của họ nhưng chúng ta 
giác tỉnh rằng kết quả rốt ráo của sự đau khổ xuất phát từ 
vô minh. 


Hi (joy): hân hoan khi thấy người khác hạnh phúc và có 
nhiều may mắn và hỉ là đi ngược lại với tâm ích kỷ ghen tị. 
Tu tập về hỉ giúp chúng ta nhìn thấy mọi sự tốt lành trên thế 
giới. “Hi "được đặc trưng bởi mang niềm vui ... Nhân của 
nó là nhìn thấy sự thành công của chúng sinh. Khi tâm hỉ 
thành công, nó làm giảm trạng thái ghen tuông và chắn nản. 
Khi nó thất bại, nó sẽ tạo ra sự lo lắng thái quá"(Vism 9:95). 


Xả (equanimity): là tâm luôn cân bằng yên tĩnh và ôn định 
dù có gặp bất cứ hoàn cảnh nào. Đó không phải là bức tường 
lạnh lẽo thờ ơ để ngăn bảo vệ chúng ta khỏi đau đớn. Xả 
giúp cho chúng ta đứng vững trên đường tu tập mà không 
quá hưng phần hoặc cảm xúc mãnh liệt. 


Không chấp thủ bám víu, giữ tâm như hư không khi tiếp 
xúc các pháp. Buông xả "được đặc trưng bằng cách phát 
huy tâm cân bằng với chúng sinh. Nhân của Xả là thấy được 
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chủ quyền của nghiệp như vậy: "Chúng sanh làm chủ sở 
hữu nghiệp của họ ..." Khi Xả phát triển, tham và sân được 
giảm. Khi nó thất bại, nó tạo ra một trạng thái bức tường 
lạnh lẽo thờ ơ. "(Vism 9:96). Hiểu được sự buông xả của 
nghiệp. Mọi người gặp phải hậu quả đều do chính từ hành 
động của họ gây ra. Hiểu rằng không có tôi hoặc của tôi sẽ 
giúp giải thoát khỏi ái dục và các phiền não khác và giúp 
tâm buông xả tăng trưởng. 


Khi bắt đầu thực hành tứ vô lượng tâm, hoan hỉ rất quan 
trọng. Để tiếp tục tăng tiến, chúng ta cần đối trị với các 
chướng ngại ở chặng giữa. Cuối cùng, nhập thiền 
(meditative absorption) là điều cần thiết. 


TÂM TỪ (LovE) 


Hận thù (hostility) là trạng thái trái ngược và ngăn cản sự 
phát triển của tâm từ. Chúng ta nên bắt đầu quán về những 
bất lợi của thù địch và những lợi ích của sự kiên nhẫn. Sự 
hận thù làm dập niềm tin và xé các mối quan hệ thân thương 
có giá trị, nó hủy hoại công đức của chúng ta và buộc chúng 
ta phải hành động theo những cái mà sau đó chúng ta sẽ 
phải hối hận. Sự kiên nhẫn giống như một chất dưỡng sinh 
nhẹ nhàng. Nó giúp chúng ta cảm hóa những người khác và 
bảo vệ đức hạnh của mình. 


Ngay từ đầu, điều quan trọng là phải nuôi dưỡng tình 
thương đối với những người cụ thể theo một trật tự nhất 
định. Không nên bắt đầu tu tập bất kỳ một trong tứ vô lượng 
tâm đối với người mà bạn đang có hoặc có thể bị thu hút về 
tình dục. Mọi người nên sống bởi vì chúng ta không biết cái 
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gì là cái chêt của người quá cô hiện nay. 


Khi nuôi dưỡng tâm từ (tình thương), hãy bắt đầu bằng cách 
lấy chính mình làm ví dụ. Quán liên tục rằng, "cầu cho tôi 
được hạnh phúc và không có đau khổ. Cầu cho tôi không bị 
thù địch, phiền muộn, lo lắng và sống một cách hạnh phúc. 
Tạo tâm từ đối với bản thân chúng ta không ích kỷ vì mục 
tiêu bởi vì khi tạo ra tình thương đối với tất cả chúng sinh 
thì cũng bao gồm chúng ta. Chúng ta cũng xứng đáng được 
nhận tình thương và lòng tốt. Thiền quán này giúp chống 
lại lòng hận thù và phát triên tiềm năng tốt của mình. Sau 
đó hãy quán tiếp, "Tôi muốn hạnh phúc, những chúng sanh 
khác cũng vậy." 


Nên tạo tâm từ, tình thương cho người bạn đạo đáng tôn 
kính, như người hướng dẫn tinh thần hoặc một giáo thọ. 
Nếu chúng ta bắt đầu bằng cách tạo tình thương, tâm từ cho 
một người thân, chấp trước dễ nảy sinh qua tình thương này. 
Tuy nhiên, điều này sẽ khó xảy ra đối với người mà bạn 
đáng tôn kính. 


Nhớ lại sự giúp đỡ mà bạn nhận được từ một người, quán 
tưởng, " Nguyện cho vị ấy hạnh phúc và không còn đau khô. 
Nguyện cho vị ấy thoát khỏi sự hận thù, phiền não, lo lắng 
và luôn sống trong an vui." 


Rồi mở rộng tâm từ hơn, với bạn bè thân yêu, quán cùng 
cách như trên. Khi tâm trở nên nhu nhuyến, mở rộng tâm 
thương yêu đến một người trung lập, xem vị ấy như một 
người bạn rất thân thiết. Khi chúng ta có thể làm điều này, 
hãy quán tiến lên, tạo tâm từ đối với kẻ thù, quán vị ấy như 
một người trung lập. "Kẻ thù" có nghĩa là ai đó mà chúng 
ta thù nghịch hoặc không thích. Người đó không hẵn là 
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người cũng bị phiền não giống ta. 


Bước này có thể khó làm, vì sự tức giận hoặc mong muốn 
trả thù có thể nảy sinh với những người đã hại chúng ta. 
Nếu chúng ta không thê vượt qua những cảm xúc phiền toái 
này thì hãy quay trở lại thiền quán về tình thương đối với 
một trong những người dễ thương hay trung lập trước và 
khi lòng từ bi thuần thục thì quán tâm từ trở lại cho kẻ thù. 


Nếu sự thù nghịch vẫn tồn tại, không nguôi được cơn giận, 
hãy áp dụng trở lại các pháp đối trị qua những phương pháp 
trên. Bắt đầu bằng cách ghi nhớ những điểm bất lợi của sự 
thù hận, quán vào một người dễ thương, sau đó người trung 
lập, rồi trở lại với người ta không ưa. 


Đức Phật có liệt kê bảy điều bất lợi của sự tức giận (AN 
7:64): Trong khi kẻ thù có thể muốn chúng ta tệ đi, bị đau 
đớn, thiếu thốn của cải, tiền bạc, phá hoại thanh danh, bất 
hòa và tái sinh nơi cõi không may mẫn, chúng ta quán 
những bắt lợi này sinh ra từ sự tức giận của chúng ta. Để 
tâm trí của chúng ta sống trong thù hận là tàn phá đức hạnh 
và ức chế sự tiễn bộ tâm linh của chúng ta. 


Khi nghe những chuyện phiền nhiễu của người khác thường 
gây ra sự tức giận trong tâm trí. Ở đây, Đức Phật khuyên 
chúng ta như sau (MN 21:11): Chúng ta nên luyện như sau: 
"Tâm sẽ không bị ảnh hưởng và chúng ta sẽ không nói lời 
ác; Chúng ta sẽ phải trân trọng phúc lợi của họ, với một tâm 
yêu thương, mà không có sự thủ ghét bên trong. Thấy mình 
trong tất cả, hoặc đồng nhất mình với tất cả. Bao trùm cả 
thế giới bằng tâm tương ứng với Từ. Đi thật xa, trở nên thật 
lớn, trở nên vô lượng, không oán, không não." 
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Đây là tâm từ, tình thương trong trạng thái thiền quán (Vism 
9:44). Tâm từ như thê sẽ tiếp tục khi chúng ta xuất thiền và 
trở lại trạng thái tâm thức bình thường. Ngay cả khi chúng 
ta không đạt được trạng thái thiền jhãna, cũng nên luyện 
tâm trí của chúng ta tiếp cận tất cả chúng sinh với một thái 
độ yêu thương để xóa tan sự bất ồn, nghi ngờ, ý ác của 
chúng ta và làm cho chúng ta dễ chịu và có tình cảm với tất 
cả mọi người. 


Quán về các đức hạnh tốt của người đó khi đang ở trong 
một tình huống đáng thương, giúp chúng ta xua tan được 
thái độ phê bình của mình. Nếu quán đức hạnh tốt của người 
đang tạo rắc rối cho chúng ta, sẽ khó có thê nhận thấy bất 
kỳ phẩm chất tốt nào trong người ấy, vậy hãy khởi tâm từ, 
quán về nghiệp hoại mà vị ấy đang tạo ra và quán những 
đau khổ mà vị ấy sẽ trải qua. Không nên mong ước sự xâm 
hại cho một người đang gây nghiệp tôn hại cho chính họ. 
Tốt hơn là tạo tâm từ cho họ. 


Tràm tư về Đức Phật đối với sự thù địch trong những kiếp 
trước khi ngài còn là một Bồ tát có thể truyền cảm hứng cho 
chúng ta dễ tha thứ cho người khác vì lỗi của họ. Truyện 
Tiền Thân (Jãtaka) kể nhiều câu chuyện về những kiếp 
trước của vị Bồ Tát, trong đó ngài đã dùng lời từ bi đề trả 
lời với những kẻ hung tàn. 


Hãy quán rằng tất cả chúng sinh đều là mẹ, cha, anh chị em, 
và con cái của chúng ta để thấy rằng họ đã giúp ích cho 
chúng ta trong quá khứ và do đó không phủ hợp để sanh 
lòng thù hận với họ. Tình cảm và lòng biết ơn của chúng ta 
đối với những người khác. 


Một ý kiến khác là tặng cho người đó một món quà. Sự thù 
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địch của người khác đôi với chúng ta và của chúng ta đôi 
với họ sẽ giảm xuông khi trao và nhận một món quà một 
cách trang trọng. 


Một khi sự tức giận và oán hận đã tan biến, hãy hướng tâm 
từ đối với kẻ thù cũng giống như chúng ta hướng tình yêu 
thương đối với những người thân hay trung lập. 


Đọc lại câu văn cầu "Nguyện cho vị ấy hạnh phúc và không 
còn đau khổ. Nguyện cho vị ấy thoát khỏi sự thù nghịch, 
phiền não, lo lắng và luôn sống trong an vui." 


Đây là một công cụ giúp chúng ta tạo trạng thái tinh thần 
yêu thương người khác như nội dung câu chúc đã mô tả. 


Nếu câu đọc trở nên máy móc, hãy cầu nguyện từ chính tâm 
bạn. Ngoài ra, suy nghĩ chỉ tiết hơn về các hạnh phúc mà 
chúng ta muốn cầu chúc cho người khác và tưởng tượng họ 
sẽ đạt được như lời chúc đó. Hãy quán cụ thê hơn. Từ từ, 
tình yêu thương của chúng ta sẽ nảy sinh nhiều hơn. Sau 
một thời gian, thiền quán sẽ tự nhậm vận tiếp tục mà không 
cần sử dụng câu văn cầu. 


Bước tiếp theo là "phá vỡ các rào cản" bằng cách nhìn thấy 
năm cá thể - chính chúng ta, người được kính trọng, bạn bẻ, 
người trung lập và kẻ thù - khởi tình yêu thương đối với họ 
một cách bình đẳng đồng đều. 

Khi rào cản giữa năm loại người đã bị phá vỡ và chúng ta 
có thê mở rộng tình yêu thương như nhau cho cả năm, lúc 
đó tâm tương ứng với từ xuất hiện và lòng từ tam muội sẽ 
đạt được. 


Thực hành tâm tương ứng như vậy nhiều lần, chúng ta sẽ 


346 


đạt được sơ thiền. Với điều này, hành giả có thể triệt tiêu 
năm triền cái, năm chi thiền xuất hiện, và giải thoát tâm 
bằng lòng từ (mettäcetovimutti) sẽ đạt được. 


Được gọi tâm từ bởi vì tâm đã thoát khỏi sự tức giận và thù 
hận. Đây cũng được gọi là "tâm từ, tình thương như là nơi 
trú ngụ của chư thiên." 


Chỉ khi đạt được sơ thiền, hành giả sẽ cảm thấy (MN. 
43:31): vẫn tràn ngập một phần tư với tâm tương ứng với 
từ, tương tự như vậy, với phương thứ hai, thứ ba, thứ tư, 
trên đưới bốn bên, cùng khắp. Thấy mình trong tất cả, hoặc 
đồng nhất mình với tất cả. Bao trùm cả thế giới bằng tâm 
tương ứng với Từ. Đi thật xa, trở nên thật lớn, trở nên vô 
lượng, không oán, không não. 


Đề phát triển tâm từ hơn, mở rộng tâm từ theo một hướng- 
phía đông-đề bao trùm tất cả chúng sinh ở đó. Khi quán như 
vậy, bắt đầu từ phạm vi nhỏ của một gia đình, rồi mở rộng 
lòng từ đến tất cả mọi người ở phương đó. Sau đó, mở rộng 
tình yêu lên hai gia đình, và dần dần đến thành phó, tiểu 
bang, v.v... trong cùng một hướng. Khi quán chiếu vững 
vàng, hãy dần dần thêm chúng sinh vào ba hướng khác, và 
bốn hướng trung gian, phương trên và phương dưới; ở mỗi 
nơi, quán tâm từ trải rộng đến từng người một. 


Sau đó, mở rộng lòng từ ở mọi nơi mà không nêu rõ một 
hướng nào cụ thể, quốc độ, địa vị xã hội, chủng tộc, sắc tộc, 
tôn giáo, giới tính, v.v ... Không mất lòng từ bởi cảm xúc 
tiêu cực, buồn phiền hay đau khổ, lòng từ vô lượng này là 
tinh khiết, bình đẳng và vô điều kiện. 


Đề tăng cường việc mở rộng lòng từ, hãy quán từ những lần 
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tái sinh từ vô thủy, tất cả chúng ta đều là mẹ lẫn nhau. 


Điều này giúp phá vỡ cảm giác tách biệt và mở lòng yêu 
thương tất cả chúng sinh như thê họ là con của chúng ta. 
Kinh Từ Bi (Mettã Sutta) dạy, "Như một người mẹ, suốt cả 
cuộc đời, tận tụy bảo vệ đứa con duy nhất của mình, cũng 
vậy chúng ta nên phát triển lòng từ vô lượng đối với tất cả 
chúng sinh." 


Tu tập lòng từ là nơi an trú của chư thiên đòi hỏi phải thực 
hành nó ở mọi lúc khi thức, và trong mọi tư thế - đi, đứng, 
nằm, ngồi. Tiếp tục thiền quán về điều này, hành giả sẽ 
chứng được nhị thiền và tam thiền trong tứ quả. 


Trong giai đoạn đầu của việc nuôi dưỡng lòng từ, quán và 
dùng trí tưởng tượng là cần thiết. Nhưng một khi lòng từ đã 
phát triển vững vàng và ôn định thì những điều này là không 
cần thiết. Tâm trở nên làm một với lòng từ, và tỏa sáng 
chính nó. 


Tâm giải thoát với lòng từ được thực hiện lan rộng phố quát 
bằng cách mở rộng nó đến cho tất cả chúng sinh, sau đó là 
mọi loài, mọi sinh vật, mọi người, và tất cả mọi loài có tình 
thức. Mặc dù, năm loài này là đồng nghĩa nhau, nhưng tập 
quán chúng riêng biệt sẽ mang lại cho chúng ta nhiều quan 
điểm khác nhau về đối tượng tình thương của chúng ta. Tâm 
giải thoát với lòng từ được thực hiện cụ thê bằng cách mở 
rộng lòng từ đến các nhóm phụ nữ, đàn ông, bậc thầy, chúng 
sanh bình thường, chư thiên, con người, và những loài trong 
cảnh giới khổ. 


Tâm giải thoát với lòng từ được thực hiện khắp mười 
phương trong mười cách, bằng cách thiền quán như trên đối 
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với tât cả chúng sinh trong mười phương và sau đó quán về 
mười hai loại chúng sanh — năm loài tông quát và bảy loài 
cụ thê trong mỗi hướng. 


Ngoài ra, mỗi lần quán trong câu nguyện - "nguyện thoát 
khỏi thù hẳn," "không bị phiền não," "không lo lắng", và 
"sống hạnh phúc" - là lời thoại thiền, vì vậy nên kết hợp 
chúng khi quán. 


Đức Phật dạy rằng các hành giả tu tập tâm giải thoát với 
lòng từ sẽ trải nghiệm mười một lợi ích như sau (AN 11:15): 


“Ngủ ngon, thức dậy vui vẻ, không có những giấc mơ xấu, 
làm vui lòng mọi người, tinh thần an vui, được chư thiên 
bảo vệ, lửa, chất độc và vũ khí không gây tốn thương, tâm 
nhanh chóng trở nên tập trung, điện mạo của hành giả rất 
thanh thản và khi chết tinh thần tỉnh táo. Dù nêu không 
thiền quán vào sâu hơn nữa, thì hành giả cũng sẽ được 
sanh vào cảnh giới Phạm thiên (Brahma). 


Dùng tâm giải thoát với lòng từ làm nên tảng cho sự phát 
triển tuệ minh sát, hành giả có thê đạt được quả vị A-la-hán. 
Điều này được thực hiện bằng nhập thiên, sau khi xuất thiền 
và phân tích các thành phần của nó. 


Thông qua việc này, hành giả sẽ giác biết rằng ngay trạng 
thái thiền vị an lạc này cũng là vô thường, khổ, và vô ngã. 
Tuệ quán sâu sắc về tam pháp ấn (ba đặc tính) này sẽ dẫn 
đến việc chứng ngộ Niết-bàn và diệt trừ tất cả các kiết sử. 
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TÂM BI (COMPASSION) 


Tương tự như thiền quán về tâm từ, sự tu tập tâm bị bắt đầu 
bằng việc quán chiếu những bất lợi khi thiếu tâm bỉ và 
những lợi ích của tâm bi. Người đầu tiên mà hành giả nuôi 
dưỡng lòng trắc ẩn hắn phải là người đang đầy đau khổ. 
Hành giả có thê quen biết hoặc không quen biết cá nhân vị 
ấy, nhưng lòng từ bi sẽ phát sinh mạnh mẽ hơn nếu trực tiếp 
nhìn thấy đương sự đó. Nếu không gặp được người thích 
hợp, hành giả vẫn có thê tạo lòng bi mẫn đối với ai đó đang 
tạo ra nghiệp ác khủng khiếp, ngay cả khi vị ấy đang hạnh 
phúc lúc này, nhưng giống như tên tử tội được cho ăn ngon 
ngay trước khi bị hành quyết. 


Sau khi phát triển lòng bi mẫn đối với người đau khổ, hành 
giả tiếp tục quán như vậy đối với người thân yêu, người 
trung lập (không thương không ghét), và cuối cùng là kẻ 
thù. Nếu hành giả cảm thấy tức giận đối với kẻ thù, hãy cố 
dùng phương pháp quán tâm bi như mô tả ở trên, quán về 
tâm từ. Nếu không có người nào đang đau khổ vào lúc này, 
hãy quán, nuôi dưỡng tâm bi, nhớ rằng chúng sanh luôn vẫn 
còn bị chi phối dưới sự kiểm soát của phiền não, nghiệp lực 
và không thoát khỏi khổ đau quả báo. 


Sau đó, hãy phá vỡ các rào cản giữa bốn loại người - chính 
chúng ta, những người thân yêu, những người trung lập và 
những kẻ thù - cho đến khi tâm tương ưng với bi xuất hiện 
và đạt được tâm bị tam muội. Bằng cách liên tục suy niệm 
về tâm tương ưng với bi đó, hành giả sẽ chứng được ba thiền 
đầu tiên. Thiền quán như vậy sẽ giúp hành giả trở nên nhu 
nhuyên và linh hoạt để có thể phát triển tuệ quán bi tâm cho 
tất cả chúng sinh trong khắp phương hướng như đã được 
miều tả trong tâm từ. Hành giả cũng sẽ tích lũy được mười 
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lăm lợi ích như đã nêu ở trên. 


Khi quán thấy người khác đau khổ và nuôi lòng trắc ân, nếu 
hành giả bị cảm giác tuyệt vọng hoặc bắt lực, là hành giả đã 
bỏ lỡ tâm tương ưng với bi. Phiền muộn vì nỗi đau khổ của 
người khác, tức giận vì các lực lượng xã hội gây ra đau khổ, 
hoặc thất vọng cho người khác bởi lš họ khiến bản thân họ 
rơi vào tình trạng khó xử là những cảm xúc tự nhiên với 
những người thế gian, nhưng lòng bi của nhà Phật mang ý 
nghĩa khác (bi là cứu khổ tận góc). 


Tâm bi là ước muốn cho mọi người thoát khỏi đau khổ, và 
để tu tập bi, chúng ta phải luôn luôn bày tỏ sự quan tâm và 
mong muốn giúp đỡ họ. 


TÂM HỈ (Ioy) 


Hi là sự đồng cảm vui mừng khi thành công, hạnh phúc hay 
có công đức. Đầu tiên ta hãy nuôi dưỡng tâm hi, chia sẻ tâm 
chúc mừng tùy hỉ với sự thành tựu, công đức và hạnh phúc 
với người thân yêu trước. Nếu người đó đã thành công trong 
quá khứ thì hành giả mong vị ấy sẽ thành công nữa trong 
tương lai và cảm thấy vui mừng về điều đó. Có niềm vui 
cho người thân yêu này rồi, hành giả tiếp tục nuôi dưỡng 
tâm hỉ đến người trung lập và sau đó là kẻ thù. Có nghĩa là 
làm dịu lòng hận đối với kẻ thù, phá vỡ rào chắn kết oán 
đối, tu tập và thực hành nhiều lần tâm tương ưng với hi, 
tăng sự thắm nhuằn tâm hỉ khiến chứng đạt đến tầng thiền 
thứ ba, phát triển tính linh hoạt, và gặt hái những lợi ích như 
đã giải thích ở trên. 
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TÂM XẢ (Equanimity) 


Sau khi đã trở nên quen thuộc với thiền thứ ba về tâm từ, 
bi, và hi, hành giả xuất thiền và quán "những nguy hiểm 
chấp trước” của ba tâm vô lượng đó và thấy lợi ích của tâm 
xả. Ba tâm từ, bi và hỉ trước đó là "nguy hiểm chấp trước" 
bởi vì vẫn chưa sạch tham sân. 


Ví dụ, trong khi phát triển tâm từ, tham có thể nảy sinh. 
Ngoài ra, ba tâm từ, bi và hỉ có liên quan đến hạnh phúc và 
làm giảm độ định lực. Vì vậy, tâm xả là sự vững chải an ồn 
thường xuyên của tâm. Với tâm thanh thản, chúng ta không 
còn khao khát tham muốn và oán giận đối với những người 
khác. Chúng ta chấp nhận hạnh phúc và đau khổ bởi giác 
biết rằng chúng phát sinh do nghiệp tạo bởi chính người đó. 


Tâm hỉ này không phải là sự thờ ơ lạnh lùng, vì các hành 
giả đã đạt được thiền quán về tâm từ, bi và hi. Với tâm xả 
giữ sự thanh thản cùng với từ, bi và hỉ đầy tình thương đối 
với chúng sinh ta sẽ luôn liên hệ giúp họ. 


Sau khi quán từ, bi và hi Vào người trung lập, hành giả bắt 
đầu tu tập tâm xả. Khi ổn định, hãy thiền về tâm xả đối với 
người thân yêu, người trung lập, sau đó với kẻ thù. 


Loại bỏ những rào cản, tu tập và thực hành nhiều lần tâm 
tương ứng với xả như trên. Qua đó, hành giả sẽ bước vào 
tầng thiền thứ tư. Chỉ sau khi đạt được các tầng thiền đầu 
tiên, thứ hai và thứ ba về từ, bi và hi, hành giả mới có thể 
chứng được thiền thứ tư về tâm xả này. 


Sự tu tập sẽ được mở rộng, trở nên linh hoạt khi hành giả 
nhập thiền tam muội và khi trải nghiệm những cảm xúc tích 
cực. Điều này ảnh hưởng đến khả năng tiếp cận và lợi ích 
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những người khác trong cuộc sông hàng ngày của hành giả. 
Ngay cả sau khi đạt giác ngộ, Đức Phật vẫn tiếp tục thiền 
định về tứ vô lượng tâm này. Do đầy lòng từ, bị, hỉ, xả, nên 
Đức Phật rất thành công trong việc hóa độ chúng sanh với 
nhiều căn cơ. 


Đại sư Phật Âm (Buddhaghosa) so sánh tiến trình tu tập tứ 
vô lượng tâm với thái độ thay đổi của cha mẹ đối với con 
cái họ. Khi đứa trẻ đang trong bụng mẹ, cha mẹ suy nghĩ 
với tâm từ rằng, "Khi nào chúng ta thấy con của chúng ta 
khỏe mạnh?" Sau khi chào đời, khi đứa trẻ đáng yêu nằm 
trên lưng và khóc vì bé đã có một giác mơ xấu, cha mẹ cảm 
thấy sanh lòng bi mãn. 


Khi đứa trẻ lớn lên chơi và học đều đặn, cha mẹ cảm thấy 
vui trước hạnh phúc của con. Khi đứa trẻ trở thành một 
người trưởng thành có trách nhiệm như một người lớn biết 
tự chăm sóc mình, cha mẹ lúc ấy mới thanh thản buông xả. 
Ví dụ này cho thấy sự hữu dụng của mỗi tình huống cụ thê. 


TỨ VÔ LƯỢNG TÂM VÀ TRÍ QUÁN 


"Tâm giải thoát" là một trạng thái định từ kết quả của thiền 
chỉ, và được gọi là giải thoát bởi vì không bị trói buộc trong 
năm kiết sử. Một mình tâm xả không thể giải thoát khỏi 
luân hồi (samsära), nhưng khi được sử dụng đề thiền quán 
về tam pháp ấn và nibbãna, thì kết quả của tuệ quán sâu sắc 
này sẽ dẫn tới giải thoát. 


Vị dụ, hành giả phát triển và nhập sơ thiền dựa trên tâm từ. 
Sau khi an định trong từ tam muội rồi, hành giả xuất thiền, 
minh sát và quán chiếu lại trạng thái đó. Sự trải nghiệm về 
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thiền rất tuyệt diệu nêu không minh sát nó, hành giả sẽ dễ 
dàng vướng mắc vào thiên vị, mà không chịu buông xả đê 
giải thoát. 


Nhưng khi hành giả phân tách về định (jnana) thấy chỉ đơn 
giản là một trạng thái tính thần, một cảm giác dễ chịu, 
buông xả, khác với các yêu tố tâm hành như tình cảm, tác 
ý, cảm xúc, ý định và tập trung. 


Tâm thức, ba uẫn tinh thần khác, và thân cũng có mặt. Bằng 
cách phân tách về định theo từng phần của nó, chúng sẽ 
được thấy đó chỉ là một hiện tượng phức hợp bao gồm năm 
uấn. 


Với tuệ minh sát, hành giả giác thấy thiền định là vô thường 
vì nó sanh diệt theo nhân duyên. Bởi sinh diệt trong từng 
sát na, nên định không thê mang lại hạnh phúc vĩnh viễn và 
bản chất là khổ. Bởi vô thường và khổ, nên không bám víu 
vào thiền vị. Nó không phải là tôi, của tôi, hoặc tự ngã của 
tôi. Không có thực thê đáng kê nào có thê tìm thấy bên trong 
hoặc ngoài thân và tâm vốn từng thay đổi này. 


Tiếp tục minh sát sâu xa hơn trong kinh nghiệm thiền quán 
của chúng ta về tam pháp ấn, trí quán của hành giả càng 
tăng lên cho đến khi có một bước đột phá để giác ngộ được 
Niết bàn vô vi. Hành giả trở thành bậc nhập dòng thánh 
(stream enterers) và bắt đầu quá trình từ bỏ các kiết sử lậu 
hoặc, cuối cùng trở thành những vị A-la-hán. 


Một số hành giả đã tu tập tứ vô lượng tâm và sau khi chết 
sẽ tái sanh vào thế giới của Phạm thiên. Nếu họ tiếp tục thực 
hành trí quán và sẽ trở thành vị A La Hán. 


Đây là một sự tu tập rất khác biệt với người phàm thực hành 
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tứ vô lượng tâm nhằm mục đích được sinh ra trong thế giới 
Phạm thiên (Brahma). Do thiểu tuệ minh sát và giác tỉnh, 
sau khi nghiệp ở cảnh giới Phạm thiên hết vị này sẽ tái sinh 
ra trong một thế giới bất hạnh. 


CHƯỚNG NGẠI GẦN VÀ XA 


Mỗi một trong bốn vô lượng tâm đều có "chướng ngại gần 
à "chướng ngại xa". 


“Chướng ngại gần” là phiền nhọc đối với tâm vô lượng, và 
“chướng ngại xa” là phiền não trái ngược với tâm vô lượng. 
Phải đảm bảo rằng chúng ta không bị ảnh hưởng bởi cả hai 
loại chướng ngại này. 


“Chướng ngại gần” rất khó nhận diện. Chướng ngại gần của 
tâm từ là vướng mắc, bởi cả hai xúc cảm đều thấy phẩm 
chất tốt đẹp của người khác. Tuy nhiên, sự vướng mắc vào 
người khác với kỳ vọng không thực tế, vì bị ô nhiễm với 
những sở hữu và nhu cầu riêng tư. Chướng ngại gần của 
tâm bi là nỗi khổ cá nhân. Sự đau khổ này dựa trên đời sống 
thế gian và buồn khi những người thân yêu của chúng ta 
không hạnh phúc. Tương tự như tâm bi cả hai đều có yếu tố 
của phiền não do ảnh hưởng bởi sự đau khổ của người khác. 


Chướng ngại gần của hỉ là hạnh phúc dựa trên cuộc sống 
trên trần thế khi thọ hưởng dục lạc hiện nay hoặc trong quá 
khứ. Quá phấn khích, chúng ta trở nên quá dấn thân và gắn 
bó với hạnh phúc của người khác. 


Chướng ngại gần của tâm xả là sự thờ ơ và lạnh lùng đối 
với cuộc sống trần thế. Chúng giống như tâm xả là không 
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đề ý đến những lỗi lầm hay những phẩm chất tốt đẹp của 
người khác. 


Chướng ngại xa của tâm từ là sân sĩ và thù hận. 

Chướng ngại xa của tâm bi là xấu ác. 

Chướng ngại xa của tâm hỉ là tật đồ và chán nản. 
Chướng ngại xa của tâm xả là chấp trước, bực bội, thành 
kiến, và khiếm khuyết. 


TRUYN THÓNG PHẠN 


Tứ vô lượng tâm được giải thích rộng trong kinh Bồ Tát 
Tạng (Bodhisattvapitaka) và rất cần thiết trong Bồ Tát 
Thừa. Nói chung, Tứ vô lượng tâm được quán khi bắt đầu 
một buổi thiền định để ôn định và tăng trưởng bồ đề tâm 
(bodicitta). Bài kệ về Tứ Vô Lượng Tâm là: 


Nguyện cho tất cả chúng sinh đều có hạnh phúc và chánh 
nhân của hạnh phúc. 

Nguyện cho tất cả chúng sinh được thoát khỏi đau khổ và 
nguyên nhân của khô. 

Nguyện cho tắt cả chúng sinh đạt được hạnh phúc không 
còn sầu bi. 

Nguyện cho tất cả chúng sinh đều an trú trong tâm xả, 
không thiên vị, chấp trước, và sân giận. 


Có một bài kệ khác là: 


Thật tuyệt diệu nêu tât cả chúng sinh an trú trong tâm xả, 
không có thiên kiên, châp trước và sân hận. 
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Nguyện cho họ an trú trong cách này. Con sẽ giúp cho họ 
an trú theo cách này. Kính lễ Đức Phật, xin ngài hãy 
truyền sức mạnh cho con, để con có thê thực hiện như vậy. 


Thật tuyệt diệu nếu tất cả chúng sinh đều có hạnh phúc và 
chánh nhân của nó. Nguyện cho họ có những điều này. 
Con sẽ giúp cho họ có những thứ này. 


Kính lễ Đức Phật, xin ngài hãy truyền sức mạnh cho con, 
để con có thể thực hiện như vậy. 


Thật tuyệt diệu nếu tất cả chúng sinh đều thoát khỏi khổ 
đau và nguyên nhân của khổ đau. 


Nguyện cho họ được giải thoát. Con sẽ giúp cho họ được 
giải thoát. 


Kính lễ Đức Phật, xin ngài hãy truyền sức mạnh cho con, 
để con có thể thực hiện như vậy. 


Thật tuyệt diệu nếu tất cả chúng sinh luôn sanh trong cảnh 
giới cao hơn và an lạc của sự giải thoát. 


Nguyện cho họ không bao giờ xa rời cảnh ấy. Con sẽ giúp 
họ không bao g1ờ xa rời. 


Kính lễ Đức Phật, xin ngài hãy truyền sức mạnh cho con, 
để con có thể thực hiện như vậy. 


Trong bài kệ đầu, tâm xả sẽ được đạt đến cuối cùng (trong 
tứ vô lượng tâm). Điều này nhấn mạnh mong muốn của 
chúng ta nguyện tất cả được hưởng sự bình an, không 
vướng mắc với người thân, không sân giận với chướng 
ngại, và không thờ ơ với người không quen. 
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Trong bài kệ thứ hai, tâm xả xuất hiện ngay từ đầu, làm nền 
tảng để tạo ra tâm từ, bi và hỉ. Ở đây, trình tự của tứ vô 
lượng tâm là bản tóm tắt của bảy hướng dẫn nhân quả, sẽ 
được giải thích chỉ tiết hơn trong chương tiếp theo. 


Trước hết, chúng ta thoát khỏi chấp trước, sân hận, và vô 
cảm đối với chúng sinh, đây là thiền khinh an, sơ khởi để đi 
đến bảy hướng dẫn nhân quả. 


Thứ hai, chúng ta quán tâm từ, bao gồm bốn bồ đề tâm đầu, 
nhìn thấy tất cả chúng sinh là mẹ của chúng ta, nhận ra lòng 
tốt của họ, muốn đền đáp và tình thương. 


Thứ ba, chúng ta tu tập tâm bi, đó là tâm bồ đề thứ năm. 
Điều này dẫn đến bước thứ sáu và thứ bảy của đại nguyện 
và bồ đề tâm. 


Với bồ đề tâm, chúng ta phục vụ vì lợi ích tạm thời, và giải 
thoát cho chúng sinh, sự tái sinh cảnh giới cao hơn và giác 
ngộ. Đây là ý nghĩa rộng của hỉ, mong muốn chúng sinh 
không bao giờ tách rời khỏi niềm an lạc hạnh phúc mà họ 
có. 


Trong bài kệ thứ hai của tứ vô lượng tâm, mỗi kệ có bốn 
phân, dân dân phát huy cảm xúc lên như sau: 


(1) Cầu nguyện ("Thật tuyệt diệu nếu..."), (2) Ngưỡng vọng 
("Mong..."), (3) Lập chí ("Con sẽ giúp cho họ ..."), và (4) 
Thỉnh Đức Phật truyền sức mạnh ("Đảnh lễ Đức Phật, xin 
hãy truyền sức mạnh cho con đề con có thê thực hành như 
vậy"). 


Ví dụ trong tu tập tâm từ, trước tiên chúng ta cầu nguyện 
cho tất cả chúng sinh luôn có hạnh phúc với những chánh 
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nhân của họ. Do hướng vào lời cầu nguyện này, lòng chí 
thành của chúng ta càng tăng trưởng. Sau đó, chúng ta đưa 
ra một giải pháp hữu hiệu, có trách nhiệm thực hiện mong 
muốn ban rải tình thương đó của mình. 


Năng lực và quyết tâm cần thiết để hoàn thành chí nguyện 
này. Chúng ta ngưỡng mong được sự gia hộ của Đức Phật 
và vị thầy hướng dẫn tinh thần. Tâm từ của chúng ta phát 
huy mạnh mẽ để độ sanh, cũng như dần thân vào bất cứ điều 
cần thiết nào đề có thê giúp chúng sinh đạt được hạnh phúc 
với những chánh nhân của chúng. 


Cụm từ "và chánh nhân..." rõ là được thêm vào khi phát 
khởi tâm từ bi, cho thấy Bồ tát muốn chúng sinh hiểu lý 
nghiệp báo nhân quả và con đường giác ngộ để chúng sanh 
có thể tạo chánh nhân hạnh phúc và chấm dứt tạo ra những 
nguyên nhân khô. 


Tâm hi thể hiện khi mong muốn tất cả chúng sinh đạt được 
an lạc giải thoát, định tĩnh thoát khỏi các sầu bi ưu não. 
Chúng ta tùy hỉ phước báu người khác và không muốn họ 
tách ra khỏi phước báu mà họ đang có. 


Chúng ta cũng tùy hỉ vì tất cả chúng sinh vốn có tánh Phật, 
bản chất tâm thanh tịnh đề trở về giác ngộ. 


Tâm xả đề cập đến tâm của hành giả và chúng sanh buông 
xả các pháp. Chúng ta muốn tất cả chúng sinh trải nghiệm 
tâm khinh an đề tâm trí của họ thoát khỏi các kiết sử và sân 
giận tràn trề và đê được hưởng những lợi ích như nhau. 


Trong Abhisamayälamkara (Hiện Quán Trang Nghiêm 
Luận), Đại sư DI Lặc (Mattreya) dạy rằng : từ, b1, hỉ, xả 
không thê vô lượng trừ phi chúng đi kèm với một trạng thái 
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định (dhyãna) thật sự. Như thế, thiền quán về tứ vô lượng 
tâm này có thể được thực hiện để phát triển bồ đề tâm 
(bodhicitta) hoặc để phát triển thiền định. 


Kết hợp tứ vô lượng tâm với trí tuệ được thực hiện bằng 
cách quán ta, người và việc làm là trống rỗng của sự tồn tại 
vốn có. Ví dụ, tâm từ có nghĩa là hành giả quán trải rộng 
tình thương của mình cho tất cả chúng sinh. Chúng sinh là 
đối tượng của tình thương đó. Lời nguyện muốn họ có hạnh 
phúc với những chánh nhân của họ là những sự kiện phụ 
thuộc vào nhân duyên. Do đó chúng vốn không có bản chất 
thật. 


Tuệ giác liên kết với tứ vô lượng tâm và bồ đề tâm này dẫn 
đến sự tỉnh thức hoàn toàn; trong khi nếu thiếu tuệ giác này, 
thiền quán về tứ vô lượng tâm sẽ dẫn tới sự tái sinh trong 
thế giới Phạm thiên (Brahma). 





Xem trang kinh (sutras), Ấn độ 
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CHƯƠNG I2 
12| BỘ ĐÈ TÂM 


Bồ đề tâm (Bodhicitta), nguyện mong đạt được sự giác ngộ 
hoàn toàn vì lợi ích của tất cả chúng sinh, là động lực chính 
khiến Thái Tử Sĩ-đạt-đa (Sidhthrita Gautama) trở thành Bồ 
Tát, rồi thành Phật và chuyên bánh xe pháp luân. Cả hai 
truyền thống Päli và Sanskrit đều nói về bồ đề tâm, Bồ tát 
và thực hành Bồ tát hạnh. 


PHẬT GIÁO TÂY TẠNG 


Tiếp tục thiền quán sâu sắc về những khiếm khuyết của cõi 
ta bà (samsära) để phát tâmhướng về giải 
thoát. Nguyện này là lòng bi mẫn của chính mình muốn tự 
giải thoát khỏi khổ đau và nguyên nhân. Biết được tất cả 
chúng sinh đều bị những khổ luân hồi (samsãra) và muốn 
họ được tự do thoát ra luân hồi, đó là lòng từ bị và nền tảng 
cho bồ đề tâm (bodhicitta). 


Bồ đề tâm có rất nhiều lợi ích. Bồ Đề tâm làm cho tâm trí 
hoan hỉ bởi lẽ có tình thương (từ) và lòng bi mẫn (bi) 
lớn cho tất cả chúng sinh. Đó là nguyên nhân để đạt được 
quả Phật giác ngộ hoàn toàn. Bồ tát giải quyết các vấn 
đề khó khăn một cách dễ dàng và hành sự mang lại an bình 
trong xã hội. Khi bắt đầu tu tập, bồ đề tâm truyền cảm hứng 
cho chúng ta luyện tập công phu, khoảng chặng giữa tu tập, 
bồ đề tâm cũng thúc đầy chúng ta loại bỏ mọi phiền não và 
cuối cùng khiến chúng ta dẫn thân vô hạn để làm lợi lạc 
chúng sinh và đưa họ đến sự giải thoát và thức tỉnh rốt ráo. 
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Bồ tát thực hành tất cả các pháp môn của Thanh Văn Thừa 
(Šrãvaka), bao gồm giữ giới (prãtimoksa)thân, khâu. Ngoài 
ra, Bồ tát tu tập Bồ tát hạnh để loại trừ tự-ngã (cho là trung 
tâm), nỗ lực để đạt đến trạng thái rốt ráo của pháp thân 
(dharmakãya) — nhất thiết trí của một vị Phật, chứng tâm rốt 
ráo thanh tịnh cho sự tự độ và sở hữu các ứng hóa thân của 
một vị Phật (rũpakäya) để hoàn thành mục đích lợi tha bằng 
cách hiển hiện nhiều thân khác nhau đề đồng sự mọi loại 
chúng sanh và đưa họ đến giải thoát. 


Lòng bi mẫn của Bồ tát quá mạnh mẽ đến nỗi vì lợi ích cho 
chúng sinh mà Bồ tát hy sinh lưu lại trong cõi ta bà 
(samsãra) để giúp họ. Tuy nhiên, Bồ tát có thể đem lại lợi 
ích cho chúng sinh nhiều hơn sau khi các ngài đã sạch 
những phiền não, thực hành tỉnh tấn. 


Khi loại trừ tất cả những chướng ngại, Bồ tát không an trú 
Niết bàn mà dùng các ứng hóa thân khác nhau để lợi ích 
chúng sanh cõi ta bà (samsãri) và tích lũy công đức. Các 
ngài tiếp tục luyện tập cho đến khi tiêu trừ tất cả các kiết sử 
và đạt được giác ngộ hoàn toàn. 


Đại Sư Liên Hoa Giới (Šãntaraksita) trong Trung Quán 
Luận (Madhyamakãlamkara) giải thích trình tự thiền định 
cho hai bậc Bồ Tát. 


Những Bồ tát hạ căn ban đầu học hạnh buông xả, tiếp theo 
là rải từ bi cho tất cả chúng sinh. Bồ tát khát ngưỡng tâm 
bồ đề (bodhicitta) do có sự tin tưởng mạnh mẽ vào các bậc 
đạo sư đạy bồ đề tâm (bodhicitta), và khát ngưỡng giác ngộ 
của Bồ tát xuất phát từ lòng tin đối với Tam Bảo. Các ngài 
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phát bồ đề tâm, thực hành ba-la-mật, và tuệ quán vào tánh 
không. 


Bồ tát thượng căn không cho rằng sự thức tỉnh có thê đạt 
được bởi chỉ do Tam Bảo và các bậc thầy tâm linh, nên các 
ngài minh sát để xác định xem có thể loại bỏ vô minh hoặc. 
Nhận thấy răng trí tuệ giác ngộ tánh không có thể loại trừ 
được vô minh hoặc, các ngài nỗ lực đề đạt được ít nhất vai 
trò chính xác của tánh không, do đó tạo ra sự chắc chắn rằng 
sự thức tỉnh là có thể đạt được. Trên căn bản này, các Bồ 
tát tạo bồ đề tâm. Bồ đề tâm được hiển lộ bởi trí huệ nhận 
ra tánh không, rồi sau đó các ngài thực hành các Ba-la-mật. 


Có hai phương pháp đề phát bồ đề tâm: (1) Bảy Hướng dẫn 
nhân quả (2) Bình đẳng giữa mình và người. Trong cả hai 
phương pháp này, chánh nhân của tâm bồ đề là đại từ bi. 
Điều này hóa ra phụ thuộc vào việc nhìn thấy người khác 
thật đáng thương và cảm nhận sâu sắc nối đau khổ (duhkha) 
của họ. 


HẠNH BUÔNG XẢ 


Đề có được tâm từ bi đối với tất cả chúng sinh, trước hết 
chúng ta phải giải thoát tâm trí khỏi sự quá dính mắc với 
bạn bè và người thân, sự thờ ơ đối với người lạ và thù địch 
đối với kẻ thù. Như đã đề cập ở trên, nuôi dưỡng tâm xả là 
cách đề hiện thực hóa điều này. 

Đề phát triển tinh thần bình đăng, chúng ta phải quán rằng 
phân loại của chúng ta về người như bạn bè, kẻ thù, và 
người lạ là không vững chắc và có tính chủ quan cao. Nếu 
một ai đó tốt với chúng ta hôm nay, chúng ta coi cô ấy là 


363 


một người bạn và trở nên gắn bó. Nhưng nếu ngày mai cô 
ấy chỉ trích chúng ta thì sự yêu thích ấy sẽ bốc hơi và cô ấy 
trở thành một kẻ thù. 


Khi chúng ta mất liên lạc với một người bạn hoặc một kẻ 
thù, người đó trở thành một người lạ. Những người lạ mặt 
ngày nay có thê trở thành bạn hoặc kẻ thù trong tương lai 
và nếu chúng ta gặp một kẻ thù trong một tình huống khác, 
anh ta có thê trở thành một người bạn. 


Không có gì cố định trong bất kỳ mối quan hệ nào trong số 
những mối quan hệ này. Chúng ta đã từng là bạn bè, kẻ thù 
và người lạ của nhau, vô số lần như vậy từ vô thủy trong 
cõi luân hồi (samsãra) này. Giác tỉnh điều này, không có lý 
do gì để chúng ta chống lại bất kỳ một loài sinh vật nào. 


Khi đối xử bình đẳng và cởi mở với những người khác 
không có nghĩa là chúng ta tin tưởng bình đẳng với tất cả 
mọi người. Vai trò và mối quan hệ truyền thống vẫn tồn tại. 
Chúng ta tin tưởng những người bạn cũ hơn người lạ, mặc 
dù chúng ta mong cho cả hai đều hạnh phúc và không bị 
đau khô. Trong khi ta vẫn duy trì sự cân bằng trong nội tâm, 
chúng ta vẫn có thể đề phòng những người nào làm hại 
chúng ta. 


BẢY NHÂN QUẢ - Sevenfold Cause and Effect Instruction 


Bảy nhân quả này được thành lập trên thực tiễn của tâm xả, 
ba bồ đề phần đầu tiên giúp chúng ta tu tập tâm từ bi. Đó 
là: (1) nhận ra rằng tất cả chúng sinh đều là bậc cha mẹ của 
chúng ta trong những kiếp trước, (2) quán lòng tốt của họ 
khi họ là cha mẹ của chúng ta và (3) ước mong đền ơn họ. 
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Ba điều này đem lại (4) tâm từ cho tất cả chúng sinh, rồi 
mới dẫn đến (5) tâm bi. 


Tâm bi có hai khía cạnh chính: cảm giác gần gũi với người 
khác và quan tâm sự đau khổ của họ. Nhìn thấy chúng sinh 
đáng thương qua việc ghi nhớ sự tử tế của họ để tạo ra cảm 
giác gần gũi, và tình cảm trong trái tim chúng ta. Quán vào 
thực tế chúng sinh trải qua ba loại khổ, đặc biệt là khổ liên 
quan đến điều kiện (pervasive conditioning) khuyến khích 
sự quan tâm chân thành đối với nổi đau của họ. Mang quan 
hệ hai khía cạnh này lại sẽ khởi lên tâm bi đối với tất cả 
chúng sinh. 


Chúng ta không thể chịu nỗi sự đau khổ mà những người 
khác phải trải qua do hai chướng và lòng bị phát sinh đại 
nguyện, (6) quyết tâm dấn thân hóa độ vì an lạc cho họ. 
Điều này chủ yêu có nghĩa là giải thoát chúng sanh ra khỏi 
luân hồi (samsara), mặc dù họ cũng được hưởng lợi ích tạm 
thời trong cõi này. Đại nguyện hứa hết lòng tận tâm hành 
đạo để mang lại hạnh phúc và giúp họ ra khỏi khổ đau 
(duhkha). 


Sáu phần nhân quả này là nguyên nhân dẫn đến cái thứ bảy 
(7) bồ đề tâm (bodhicitta). Đề chuyển đại nguyện thành bồ 
đề tâm, chúng ta suy nghĩ rằng để được hạnh phúc và không 
bị đau khổ, chúng sanh phải tạo ra những nguyên nhân thích 
hợp tương ứng cho những điều này. Để dạy chúng sanh tu 
tập thế nào và hướng dẫn họ trên đường đạo, chúng ta phải 
thực hành bằng chính kinh nghiệm chứng ngộ hoàn toàn 
của mình. 


Chúng ta cũng phải phân biệt căn cơ và khuynh hướng tâm 
linh của mỗi người và biết các phương pháp phù hợp cho 
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họ. Đề phát huy đầy đủ những khả năng này, Bồ tát cần phải 
đạt đến Phật quả (Buddhahood), một trạng thái mà trong đó 
tất cả các kiết sử đã bị rơi và tất cả công đức diệu dụng được 
phát huy vô hạn. Bồ Đề tâm là động lực đề thực hiện điều 
này. Đó là ý thức tâm linh đầu tiên được hiển lộ do hai hạnh 
nguyện: đem lại lợi ích cho tất cả chúng sinh và đạt được 
sự giác ngộ rốt ráo. 


Mặc dù phương pháp phát triển bồ đề tâm không khó hiểu, 
nhưng đòi hỏi sự kiên nhẫn và nỗ lực nhất quán. Sau khi bồ 
đề tâm hiện diện, chúng ta cần làm cho vững qua thiền định 
thường xuyên và sau đó làm phát huy diệu dụng thông qua 
việc tu tập các Ba-la-mật. Cho dù trải qua thời gian bao lâu 
và những khó khăn nào thì việc trở thành một vị Phật đề lợi 
lạc chúng sinh vẫn là quý giá nhất. 


BÌNH ĐĂNG HÓA GIỮA TA VÀ NGƯỜI - Equalizing 
and Exchanging Selfand Others. 


Phương pháp thứ hai để tu tập bồ đề tâm có một vài điều 
như sau: bình đăng hóa thân và người, suy ngầm những bất 
lợi của tự-ngã và lợi ích của việc yêu mến người khác, dùng 
phương pháp quán bình đắng hóa thân và người, nhận và 
cho. 


Đề bình đẳng giữa ta và người, chúng ta phải quán chiếu tri 
kiến bẩm sinh của mình về tầm quan trọng của bản thân và 
nhận ra rằng không có lý do gì để biện minh cho điều 
đó: người khác và bản thân chúng ta đều bình đẳng trong 
việc mong muốn hạnh phúc và thoát khỏi đau khô. 


Cả chúng ta và những người khác đều xứng đáng được hạnh 
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phúc và chấm dứt khổ đau bởi vì chúng ta đều là những 
chúng sinh có tính Phật. Chúng ta chỉ là một cá thê, trong 
khi chúng sinh thì vô số. Thật vô nghĩa đề bỏ qua phúc lợi 
của chúng sanh. Trong khi nguyện dứt khổ và mang lại 
hạnh phúc cho chúng sanh mang lợi ích, tự ngã rất có hại. 


Những bắt lợi của tự tôn ngã (xem mình là trung tâm quan 

trọng) là rất nhiều. Thái độ tự tôn của chúng ta đã mang lại 
tất cả nhiều hậu quả không như mong muốn từ vô thủy đến 
nay ở cõi ta bà (samsãra) tự ngã dẫn chúng ta vào nghiệp 
huỷ diệt không thể tưởng tượng được cũng như tạo ra sự tàn 
phá cuộc sống của nhiều người xung quanh. Chúng ta đã 
trải qua vô số kiếp tìm lợi ích riêng trên những chỉ phí của 
người khác nhưng vẫn không đạt được mục tiêu của mình 
hay người. Tự tôn ngã đồ nhiên liệu vào làm tăng thêm tội, 
lo lắng và sợ hãi. Thay vào đó, nêu chúng ta chăm sóc yêu 
mến người khác, chắc chắn chúng ta đã trở thành Phật từ 
lâu. 


Khi quán những lỗi lầm của sự tự tôn ngã, điều quan trọng 
cần nhớ rằng sự tự tôn không phải là vốn có của chúng ta 
và rằng chúng ta không phải là "xấu" mà bởi vì chúng ta 
đang bị che mờ bởi ích kỷ. Hơn nữa, hạnh phúc không có 
nghĩa là chúng ta tập trung vào chính mình, mà là lòng trắc 
ấn chân thật chúng ta có được. Thực hành con đường đạo 
liên quan đến hi và đưa đến hạnh phúc tối thượng của sự 
giác ngộ hoàn toàn. 


Tất cả những điều tốt đẹp đều đến từ tâm thương yêu người 
khác. Cách tốt nhất đề đạt được hạnh phúc là đem lại lợi ích 
cho người khác. Chúng ta sống trong một thế giới phụ thuộc 
vào những người khác. Nếu chúng ta chỉ xem xét lợi ích 
của chính mình và bỏ qua cảnh khổ của người khác, chúng 
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ta sẽ sớm thấy mình bị bao vây bởi những người không 
hạnh phúc. 


Sự bất hạnh của họ chắc chắn sẽ ảnh hưởng đến chúng ta. 
Họ sẽ phàn nàn, oán trách sự thành công của chúng ta, và 
đánh cắp tài sản của chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta làm 
việc vì lợi ích của người khác, những người xung quanh sẽ 
hài lòng và tử tế, điều này chắc chắn sẽ làm cho cuộc sống 
của chúng ta an vui hơn! 


Thương yêu những người khác sẽ mang lại hạnh phúc trong 
đời này và cả tương lai. Với tâm thực sự quan tâm đến tất 
cả những người khác, chúng ta tạo nghiệp tích cực. Kết quả, 
khi chúng ta chết sẽ không sợ hãi hoặc tiếc nuối vì bảo đảm 
sẽ có một sự tái sinh tốt lành. Nhận thức về phương pháp tu 
tập sẽ đến một cách dễ dàng bởi vì tâm chúng ta có đầy đủ 
công đức do thương yêu những người khác. 


Chúng ta sẽ phát Bồ đẻ tâm, thăng tiễn trên Bồ tát hạnh, và 
đạt được sự giác ngộ hoàn toàn. Chấp thủ tự ngã sẽ đưa đến 
đau khổ trong khi thương yêu người khác sẽ mang an 
vui. Chúng ta bây giờ trao đổi vị trí giữa mình và người. 
Điều này đòi hỏi phải thay đổi tâm điểm của mong muốn 
tránh đau khổ và có hạnh phúc từ bản thân chúng ta với 
người khác. Ban đầu chúng ta có thê nghĩ rằng điều này là 
không thể, bởi vì chúng sinh thường nghĩ cho mình là điều 
ưu tiên hàng đầu. Chúng ta không cảm đau đớn và niềm vui 
ở thân người khác, do đó tất nhiên chúng ta không quan tâm 
đến họ nhiều như cho chính mình. Tuy nhiên, quan tâm cho 
khối lượng của các chất hữu cơ như "thân thể của tôi" là 
một vấn đề của tập khí vô minh. 


Không có gì trong cơ thể này là của chúng ta: tỉnh trùng, 
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trứng và genes thuộc về cha mẹ chúng ta. Phần còn lại là 
kết quả của thức ăn mà chúng ta ăn được từ đất và được 
người khác trao cho chúng ta. Thói quen chúng ta thường 
xem thân này là "của tôi". Quán thân, thọ, tâm, pháp với 
chánh niệm, chúng ta thấy không có “ngã” hoặc “ngã sở” 
trong chúng. Chỉ có những yếu tố vật chất và những sát na 
tâm và các yếu tô tinh thần. Suy nghĩ có một ngã thật là các 
uấn hoặc người sở hữu chúng là một sự giả hiện. 


Hai trở ngại chính ngăn chặn bình đăng hóa thân và người. 
Thứ nhất, chúng ta nghĩ rằng bản thân và những người khác 
vốn đã tách biệt khác nhau. Trên thực tế, bản thân và những 
người khác được đặt trong sự phụ thuộc lẫn nhau, giống 
như một bên của thung lũng được gọi là "bên này" trong khi 
phần phụ thuộc bên kia là "phía bên kia." "Bên này" và " 
bên kia "phụ thuộc vào vị trí nơi chúng ta đang đứng. Đối 
với người khác, cái mà chúng ta gọi là "tôi" thì họ coi là 
"bạn". Bình đẳng hóa thân và người, có nghĩa là đổi "Tôi" 
với người khác đề thấy rằng"hạnh phúc của tôi là quan trọng 
nhất" ý chính là hạnh phúc của các chúng sinh là quan 
trọng nhất. 


Trở ngại thứ hai đối với việc trao đổi bản thân và người 
khác là nghĩ rằng việc chuyên hóa nỗi đau của người khác 
là không cần thiết bởi vì đau khổ của họ không làm hại đến 
chúng ta 


Điều này, cũng vậy, dựa trên việc thấy bản thân và người 
khác là hoàn toàn tách biệt trong khi trên thực tế chúng ta 
phụ thuộc lẫn nhau. Cũng tương tự như suy nghĩ, "Không 
cần phải đề dành tiền cho tuổi già vì người già là một người 
khác và sự đau khổ này không làm hại tôi”. Cũng giống như 
tay không chịu kéo gai ra khỏi chân, vì nghĩ chân đau không 
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làm tổn thương bàn tay. 


Hành động của chúng ta ảnh hưởng đến hạnh phúc của 
người khác, có thê là một cá nhân khác hoặc chính chúng ta 
khi già. Cũng như chúng ta tạo điều kiện cho hạnh phúc của 
chính mình, chúng ta nên tạo điều kiện cho hạnh phúc của 
người khác. Giống như bàn tay giúp cho chân mà không có 
bất kỳ mong cầu nào, bởi vì chúng là những phần của cùng 
một cơ thể, chúng ta nên giúp đỡ chúng sinh khác bởi vì ta 
và chúng sinh là tất cả các bộ phận của một cơ thể sống. 


Bồ tát Tịch Thiên (Šãntideva) dạy rằng (BCA 8§: 115): 


Qua việc quen với khái niệm về “cái tôi” khởi lên từ thân 
vô ngã này; 

Một cách tương tự, tại sao nó không nảy sinh với những 
chúng sinh khác? 


Trước đây chúng ta cho mình là quan trọng nhất, 
bây giờ chúng ta nên xem những người khác là tối cao. 
Những lợi ích của việc nhận thức này là rất lớn. Bồ tát Tịch 
Thiên (Šãntideva) nói tiếp (BCA 8: 129-30): 


Bất kế niềm vui nào có trong thế giới này 
Tất cả đến từ mong muốn người khác được hạnh phúc, và 
bất cứ đau khổ nào có trong thế giới này đều đến từ mong 
muốn mình được hạnh phúc. 


Cần gì để nói nhiều hơn nữa? Trẻ con làm vì lợi ích riêng 
của họ, 

Chư Phật làm vì lợi ích chúng sinh. 

Chỉ cần nhìn vào sự khác biệt giữa chúng! 

giữa bản thân với người khác, 
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Không có bất kỳ hạnh phúc nào mà tự ngã mơ ước có thể 
so sánh được với đại hỉ Bồ-tát cảm thấy khi bình đẳng hóa 
thân và người qua phương pháp thiền quán cho và nhận. 


Thiên định vê nhận và cho làm sâu sắc tâm từ bị và khả 
năng thay đôi vị trí giữa bản thân mình và người khác. 


Nhận bắt nguồn từ lòng bi mẫn: 


"Con sẽ nhận tât cả mọi vân đê khó khăn, đau khô và phiên 
não của chúng sinh cho bản thân mình đê chúng sanh có thê 
được giải thoát an vui." 


Cho được thúc đây bởi tâm từ như: "Con sẽ bô thí cơ thê, 
của cải và công đức của con cho người khác, đê tât cả ước 
muôn của họ có thê được thành tựu như ý." 


Đại sư Long Thọ (Nägãrjuna) nguyện rằng (RA 484): 
Nguyện con sẽ chịu thay các hậu quả xấu của chúng sanh, 
Và nguyện chúng sanh có thể hưởng kết quả từ công phu tu 
tập của con. 


Chúng ta nhận tất cả những đau khổ của người khác cho 
chính mình và dùng ý tưởng này đề chuyền hóa thái độ tự 
tôn của mình. Sau đó, chúng ta bố thí thân thê, của cải và 
công đức của chúng ta cho nhu cầu của người khác và hồi 
hướng cho người khác. Thông qua sự bố thí này, họ nhận 
được tất cả những gì họ cần, và chúng ta được thoát khỏi 
màng lưới của tự ngã, tự tôn. 


TỰ LỢI, TỰ TIN, TỰ TÔN VÀ TỰ NGÃ (Self Interest, Self 
Confidence, Self Centered Attitude, Self Grasping Ignorance) 
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Khi nghe Bồ tát yêu thương người khác hơn bản thân mình, 
chúng ta có thê nghỉ ngờ rằng"Nếu tôi từ bỏ tất cả sự quan 
tâm đến bản thân mà chỉ thương yêu người khác, tôi sẽ bỏ 
mặc bản thân mình và nỗi đau của tôi sẽ tăng lên." 


Thương yêu người khác không có nghĩa là bỏ qua nhu cầu 
của chính mình mà chỉ chăm sóc cho người khác. Nếu 
chúng ta làm như vậy, chúng ta sẽ rơi vào trạng thái thất 
vọng trong đó lợi ích cho người khác và thực hành Bồ tát 
hạnh là gần như không thể thực hiện được. 


Trong trường hợp đó, thay vì chúng ta giúp đỡ người khác 
thì ngược lại họ cần phải chăm sóc chúng ta! 


Hình thức của tự lợi là ích kỷ, keo kiệt và cáu kỉnh, trong 
khi hình thức lợi tha là sự tự lợi khôn ngoan bằng cách hiểu 
rằng tự lợi cho bản thân và lợi tha giúp đỡ người khác vốn 
không mâu thuẫn nhau. Như đã đề cập ở trên, sự tự lợi của 
Bồ Tát giúp các ngài thực hiện hóa mục đích của mình bằng 
cách đạt được Pháp thân của vị Phật, điều này lại g1Iúp các 
Bồ tát mang lợi ích cho người khác thông qua việc đạt được 
thân của phật. 


Tương tự như vậy, khi ý thức về chấp ngã vô minh - là một 
sự quấy rồi, thì sự an định và lòng tự tin thực sự cần thiết 
để hoàn thành lý tưởng tu tập. Bồ tát phải có lòng tin bất 
động để có thê hoàn thành các ba-la-mật. Không còn kiêu 
mạn, sự tự tin như vậy khơi dậy niềm khát ngưỡng cho 
những đức hạnh mà không chấp thủ vào nó. 


Sự tự tin là điều cần thiết để bắt đầu, tiếp tục, hoàn thành 
tiễn trình giác ngộ, và tánh Phật của chúng ta chính là cơ sở 
hợp lý để tạo ra nó. Quán về tánh không giúp chúng ta nhận 
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ra bản tính của chúng ta, bởi lẽ chúng ta thấy rằng các phiền 
não là vọng tưởng và có thê loại bỏ được. Lòng bi mẫn 
thương người cũng phát khởi sự tự tin, khi quán tưởng ý 
nghĩa, mục đích và đời sống quý báu hiếm có của loài người 
chúng ta. 


Quan điểm tự tôn, xem mình là trung tâm quan trọng, trong 
khi chấp ngã vô minh khiến hiểu sai về ngã tồn tại. Bên 
cạnh những biểu hiện của thái độ tự tôn, rõ ràng là hại, khía 
cạnh tỉnh vi của nó là chỉ tìm kiếm sự giải thoát cho bản 
thân mình. Nói chung, đây không phải là một đối tượng cần 
loại bỏ; nó chỉ là một tâm chưa hoàn hảo khi thúc đây tu 
chứng Thanh Văn (Šravakas) và Duyên Giắc 
(pratyekabuddhas) để hoàn thành nguyện vọng tỉnh thần 
của họ, tạo ra đức hạnh và đạt được sự giải thoát - tất cả các 
công hạnh đáng ngưỡng mộ. 


Tuy nhiên, sự tự tôn là một đối tượng không nên theo đuổi 
đối với những người theo con đường Bồ Tát để đến Phật 
quả (Buddhahood). 


Thái độ tự tôn không phải là phiền não chướng hay sở tri 
chướng; Nó không phải là yêu tố ô nhiễm và không phải là 
gốc rễ của luân hồi (samsära). Ngược lại, chấp ngã là gốc 
rễ của luần hồi và sở tri chướng. Cả hai chướng này hắn 
phải được tận diệt để đạt được sự giải thoát và giác ngộ trọn 
vẹn. 


Thái độ tự tôn và chấp ngã không có mối liên hệ nhân quả 
- cái này không tạo ra cái kia hoặc cả hai có cùng bản chất 
- nêu một cái tồn tại trong tâm trí của một người, cái kia 
không nhất thiết phải tồn tại. 


373 


Các bậc A-la-hán (Arhats) đã loại bỏ chấp ngã nhưng vẫn 
còn tính tự tôn. Bồ tát mới bước vào con đường Bồ Tát (có 
nghĩa là họ không phải là A La Hán, những người sau này 
trở thành Bồ tát) và ở vị trí thấp hơn bát địa (trong thập địa), 
còn chấp ngã, nhưng không còn tự tôn. Thái độ tự tôn và 
chấp ngã vô minh cũng có những mặt khác nhau. Bồ đề tâm 
là lực lượng đẩy lùi lòng tự tôn và trí tuệ giác ngộ tánh 
không là đề thực hiện tây trừ chấp ngã vô minh. 


PHÁT BÒ ĐÈ TÂM 


Khi quán sát các đức hạnh của đại bồ tát, tâm của chúng ta 

có thể vượt qua các phiền não. "Điều gì sẽ xảy ra với tôi 
nếu tôi có thiện chí giúp đỡ người khác?" Việc kết hợp quan 
điểm tánh không của Trung Quán Luận (Madhyamaka) 
hoặc Du già Luận (Yogãcãra) có thể giúp chúng ta vượt qua 
nỗi sợ hãi không cần thiết và hạn chế này. Nó cũng giúp 
chúng ta tu tập Bồ đề tâm bằng cách buông chấp thủ 
vào ngã, pháp, đau khổ và hạnh phúc, bạn bè, kẻ thù và 
người lạ. 


Nó cũng làm sâu sắc lòng bi mẫn của chúng ta đôi với chúng 
sinh, những người đang bị chi phôi bởi sự kiêm soát của 
phiên não và nghiệp chướng. 


Theo quan điểm của Du già luận (Yogãcãra), các trần cảnh 
(đối tượng bên ngoài) dường như xuất hiện nơi căn theo 
nghiệp làm người tàng ân bên trong tâm thức của chúng ta. 
Trong khi các đối tượng này không tồn tại dưới dạng các 
thực thể tách rời khỏi tâm trí của chúng ta, chúng xuất hiện 
theo vô minh. Trên thực tế, chúng giống như mộng, vì 
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chúng không tồn tại như chúng là. 


Có những trải nghiệm tốt và xấu như nghiệp chướng xuất 
hiện theo dòng tâm thức tiềm ân mà hiện tướng có chánh 
báo (chúng sinh) và y báo (môi trường). Từ quan điểm này, 
bạn bè, kẻ thù, người lạ chỉ đơn giản là nghiệp báo và nếu 
chúng ta khởi tham, sân và sỉ đối với họ là sai lầm. Tương 
tự, các đối tượng khả ái và không khả ái, khen, chê, danh 
tiếng, không danh tiếng, giàu, nghèo chỉ đơn thuần do tâm, 
từ tiềm thức mà xuất hiện. 


Chúng không có bất kỳ sự tồn tại bên ngoài nào tách rời 
khỏi tâm mà xuất hiện được. Vì vậy, thật vô nghĩa trong 
việc bám víu các pháp hay sanh ác cảm với người khác. 
Theo quan điểm Trung Quán Luận, không có gì tồn tại từ 
chính chúng. Tất cả các pháp tồn tại chỉ bằng danh nghĩa 
xuất phát từ tâm. 


"Ngã" và "pháp" tồn tại phụ thuộc vào nhãn hiệu. Không có 
ngã và pháp vốn đã tồn tại hoặc không có sẵn sự đau khổ 
hoặc hạnh phúc. Quán tất cả các pháp tồn tại theo nhân 
duyên và do đó không có bản chất vốn có của nó, điều này 
sẽ làm giảm bót sự sợ hãi của chúng ta về khổ đau và sự 
bám lấy vào chính hạnh phúc của mình. 


Bằng cách này, tâm chúng ta trở nên dũng cảm và an vui 
hơn trong việc thực hành Bồ Tát hạnh. 


PHẬT GIÁO TRUNG QUỐC 


Đại sư Long Thọ (Nãgãrjuna) trong Thập Trụ Tỳ-bà-sa 
luận (Da§abhũmikavibhäãsä) nói có bảy nhân duyên khiến 
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chúng sanh, tùy theo căn cơ của mình mà phát bô đê tâm 
như sau: 


(1) Được chỉ dẫn bởi một vị Phật hiểu rõ các khả năng của 
họ. 


(2) Quan sát thấy pháp đang sắp sửa hủy diệt trong thê giới 
của chúng ta và muốn duy trì bảo vệ pháp. 


(3) Lòng bi mẫn trước những khổ đau của chúng sinh. 


(4) Nhận được sự chỉ dẫn từ vị Bồ tát, người đã cảm hóa họ 
phát bồ đề tâm. 


(5) Quan sát Bồ tát hạnh và muốn thực hành theo. 
(6) Đã thực hành bố thí hạnh theo các đức tính của Bồ tát. 


(7) Cảm thấy hoan hỉ khi thấy hoặc nghe về ba mươi hai 
tướng và tám mươi vẽ đẹp của phật. 


Chúng sanh có thê phát bồ đề tâm do bất kỳ một trong bảy 
nhân duyên này. 


Tuy nhiên, chỉ có những ai đã khởi bồ đề tâm trong ba cách 
đầu tiên chắc chắn sẽ đạt được giác ngộ hoàn toàn, bởi vì 
gốc rễ công hạnh từ bồ đề tâm theo ba cách này rất sâu sắc. 
Trong khi gốc rễ công hạnh được tạo ra bằng bốn cách khác 
không nhất thiết phải được thành lập vững chắc. Tuy nhiên, 
bằng cách thực hành tốt và làm vững chắc nguồn gốc đức 
hạnh của ba bước đầu thì bốn bước của nhóm sau cũng sẽ 
đạt được Phật quả (Buddhahood). 


Đại sư Thật Hiền (Shixian) (1685-1733), một bậc thầy tu 
theo pháp thiền tịnh song tu, trong Khuyến Phát Bồ Đề Tâm 
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Văn (Quan fa pu tỉ xin wen), đã đưa ra mười điểm đề phát 
khởi bồ đề tâm. Nhưng trước tiên, để đảm bảo tu tập bồ đề 
tâm đúng chánh pháp và thanh tịnh, ngài đưa ra bốn đôi 
(tám tướng trạng) để phân biệt trong Bồ đề tâm. 


1-2 Các hành giả khi quán chiếu tâm của mình mà vẫn còn 
tìm kiếm sự giàu có, danh vọng, và lạc thú đó là tu tập sai 
lầm. Trái lại, hành giả không dính mắc vào lợi ích cá nhân, 
danh tiếng và lạc thú trong đời này và những kiếp kế tiếp 
đó là sự thực hành chân chánh. 


3-4 Giải pháp đúng đắn là thường xuyên hướng tâm vào lời 
dạy của Đức Phật, nỗ lực làm lợi lạc cho chúng sinh trong 
từng suy nghĩ và kiên quyết thực hành bồ đề tâm trong 
nhiều kiếp. Lơ là không lo làm sạch nghiệp xấu, chưa hoàn 
thành Phật sự một cách trọn vẹn và tâm tốt xấu còn lẫn lộn 
với sự ham thích tài sản, danh lợi dẫn đến sự tu tập sai lầm. 


5-6 Quyết tâm đạt được giác ngộ hoàn toàn, giữ chí nguyện 
bồ đề tâm và các giới Bồ tát cho đến khi tất cả chúng sinh 
đã thức tỉnh là một đại nguyện. Mong muốn giải thoát cá 
nhân mà không quan tâm người khác là nguyện nhỏ. 


7-8 Nghĩ rằng Phật đạo là ngoài tâm và vẫn chấp thủ vào 
công đức, kiến thức, và quan điểm là phiến diện. Phát tâm 
Bồ đề, giữ Bồ tát giới, thực hành Ba-la-mật với tuệ quán 
tánh không là tối thượng viên mãn. 


Sau khi giác biết bốn đôi (tám tướng trạng) rõ ràng này, 
chúng ta hẳn phải tiếp tục quán sát tâm đề chắc chắn bô đề 
tâm là đúng, chân thật, vĩ đại và hoàn hảo. 


Năm khâu đầu tiên trong mười nhân duyên khuyến khích 
chúng ta phát bồ đề tâm và chánh niệm về lòng từ bi mà 
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chúng ta đã nhận được từ Đức Phật, từ cha mẹ, giáo thọ, các 
ân nhân và tất cả chúng sinh. Trầm tư điều này, khiến chúng 
ta biết đền ơn các bậc ân nhân bằng cách phát bồ đề tâm và 
thực hành bồ tát hạnh. Năm nhân duyên còn lại hỗ trợ và 
chỉ đạo bồ đề tâm. 


Chúng ta thường nhớ đến (1) Nhớ khổ sanh tử (Samsãra), 
(2) vì tôn trọng linh tánh của mình, (3) Sám hối nghiệp 
chướng, (4) Cầu sanh tịnh độ (5) vì mong muốn làm cho 
Phật pháp tồn tại lâu dài. Sau khi khởi bồ đề tâm, Đại sư 
Thật Hiền (Shixian) khuyên chúng ta như sau: 


Ở đời đừng cầu không khó khăn, vì không khó khăn thì dễ 
nhút nhát. Làm việc đừng mong dễ thành, vì dễ thành lòng 
thường kiêu ngạo. Sự nghiệp đừng mong chóng thành, vì 
chóng thành thì chí nguyện không kiên cường... Đừng cho 
rằng một ý nghĩ nhỏ là không đáng kẻ. 


Bồ đề tâm rất quan trọng cho chính chúng ta và các chúng 
sanh khác, và chúng ta không bao giờ nên từ bỏ nó. Nếu 
chúng ta thường niệm về bồ đề tâm vào những lúc đau khô, 
thì nỗi đau tỉnh thần của chúng ta sẽ giảm đi, và khuyến 
sanh tâm từ bi, sự đau khổ về thể xác của chúng ta sẽ được 
chuyền đổi và trở nên có ý nghĩa trên con đường giác ngộ. 


Phật giáo Trung Quốc có giới thiệu vài phương pháp thiền 
quán để trau dồi tâm từ bi. Một là tứ vô lượng tâm. Một 
pháp khác nữa là "Bảy thiền quán bi tâm" có nguồn gốc 
trong A-tỳ-đạt-ma-câu-xá (Abhidharmakoéabhãsya của Bồ 
Tát Thế Thân (Vasubandhu). Pháp thiền này bao gồm bảy 
cách, mỗi cách lại có bảy bước chỉ tiết trong đó chúng ta 
quán chiếu mối quan hệ của chúng ta với bảy nhóm người. 
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(1) Quán niệm lòng tôt của các trưởng lão trong cuộc đời 
này, nhớ mỗi người đã chăm sóc, dạy dỗ, hướng dẫn, bảo 
vệ, và làm gương mẫu tốt cho chúng ta như sau: 


“Những bậc lớn tuổi này đã làm rất nhiều điều cho tôi. Bởi 
họ đã giúp đỡ tôi, nên theo lẽ tự nhiên tôi sẽ nỗ lực đền đáp 
lại lòng tốt đó. Tuy nhiên, thay vì làm điều đó, tôi tranh luận 
với họ và khiến họ lo lắng. Tôi không lắng nghe những lời 
đề nghị của họ và không đánh giá cao tất cả những gì họ đã 
làm cho tôi. Tôi phát lồ sám hối về điều này.” Cảm nhận 
được điều này từ trái tìm của tôi. Bây giờ hồi hướng tất cả 
công đức của tôi có cho họ để họ chấm đứt đau khổ và đạt 
được Phật quả (Buddhahood). Sau đó, hãy suy nghĩ về 
những người lớn tuổi trong quá khứ và quán giống như vậy. 


(2) Quán niệm huynh đệ, bạn bè và đồng nghiệp của bạn - 
và quán rằng họ đã cùng làm việc, kết bạn và hỗ trợ khi bạn 
cần giúp đỡ. Quán rằng thay vì quan tâm đến họ, bạn đã chỉ 
trích và đồ lỗi cho họ, gọi họ là những người không quan 
tâm bạn hoặc bạn ghen tỊ với thành công của họ. Hãy phát 
lồ sám hối và hồi hướng công đức của bạn cho họ. Quán 
niệm cả những người bạn trong kiếp trước giống như cách 
trên. 


(3) Quán niệm như vậy đối với những em trẻ tuôi (trẻ em, 
sinh viên, nhân viên), (4) kẻ thù của các trưởng lão của bạn 
(những người đã làm tồn thương, phản bội, hoặc lợi dụng 
của các trưởng lão của bạn), (S) kẻ thù của riêng bạn, 6) kẻ 
thù của các bạn trẻ, và (7) người trung lập đã không giúp 
đỡ hay làm hại bạn. Quán chiếu về lòng tốt của họ. Sau đó, 
nhớ lại rằng thay vì trả ơn lòng tốt đó, đôi khi bạn đã có ác 
cảm và làm hại họ. Hãy phát lồ sám hối và hồi hướng công 
đức của bạn cho họ đề họ có thê được hạnh phúc, thoát khổ 
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(duhkha), quy y Tam Bảo và được thức tỉnh. Quản niệm 
tương tự cho tất cả những người mà bạn đã có mối quan hệ 
đó trong những kiếp trước. 


Quán bảy cách này sẽ tạo thành một vòng. Vòng thứ hai 
cũng quán niệm giống như vậy, bắt đầu với những người 
trung lập trở xuống và theo thứ tự rồi quán ngược lại, cho 
tới cuối cùng là người lớn tuổi. Vòng ba là đi qua bảy cách 
một lần nữa theo thứ tự. Pháp thiền này được thực hiện quán 
xuôi, quán ngược trong bảy vòng. 


Tóm lại, văng lặng các vọng tưởng, tư tưởng, chấp thủ và 
ø1ữ tâm trong sáng thanh tịnh, quán sát tánh không. 


Những ai thực hành pháp quán bị tâm này trong vài tháng 
chắc chắn sẽ thấy sự thay đổi trong cuộc sống và trong mối 
quan hệ của họ với chúng sinh. 


BÓN HOÀNG THỆ NGUYỆN 


Các thiền giả Zen thường phát bồ đề tâm bằng cách quán 
niệm về bốn hoằng thệ nguyện: 


Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ, 
Phiền não vô tận thệ nguyện đoạn, 
Pháp môn vô lượng thệ nguyện học, 
Phật đạo vô thượng thệ nguyện thành. 


Phần cuối của câu thứ tư là phát bồ đề tâm (bodhicitta). Để 
thực hiện lời hoằng thệ nguyện này, chúng ta cần phải có 
sự hỗ trợ của ba lời nguyện đầu tiên. Vì vậy, đại nguyện đầu 
tiên là giải thoát mỗi một trong vô số chúng sinh bởi vì 
chúng ta cảm nhận sự đau khổ của họ ở cõi luân hồi 
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(samsãra) như chính nổi đau khổ của chúng ta. 


Lòng từ bị lớn này đưa đến lời đại nguyện thứ hai, diệt trừ 
vô biên phiền não của chính chúng ta và người khác bằng 
cách nuôi dưỡng tuệ giác nhận ra bản chất tối hậu. Điều này 
dẫn đến lời hoằng thệ thứ ba, tu tập vô lượng pháp môn, 
thực hiện các phương tiện quyền xảo để độ sanh. 


Bồ tát duy trì bốn hoằng thệ nguyện này trong mỗi suy nghĩ, 
vì vậy không có thời gian nào mà không có mặt. Bồ Tát 
không lo ngại về sự bao la vĩ đại của bốn nguyện. Tâm trí 
của các ngài tập trung vào sự giác ngộ hoàn toàn của tất cả 
chúng sinh, và sẵn sàng làm tất cả mọi thứ cần thiết để mang 
sự giải thoát đến cho chúng sanh. 


Gãthas-những câu kệ ngắn được trích từ các kinh điển hay 
các luận do những bậc thây vĩ đại viết - hướng dẫn tâm của 
chúng ta, tạo ra những hành động thông thường với chí 
nguyện của bồ đề tâm và biến đổi các hành động trung lập 
thành công hạnh. Những điều này cũng được tìm thấy trong 
thực hành "Khuyến Phát Tâm" trong Phật giáo Tây Tạng. 
Một số kệ (gãtha) từ chương I1 của kinh Hoa Nghiêm 
(Avatamsaka) là: 
Khi bố thí hãy nguyện: 
Nguyện tất cả chúng sinh từ bỏ mọi thứ, tâm không bám 
níu. 
Khi nguy hiểm và khó khăn: 
Nguyện tất cả chúng sinh được tự do và không bị cản trở ở 
bắt cứ nơi nào họ đi. 
Khi ngồi thắng: 
Nguyện tất cả chúng sinh ngồi tòa giác ngộ, tâm không 
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dính mắc. 


Khi đi trên đường: 
Nguyện tât cả chúng sinh đi trên đât tịnh, tâm không 
chướng ngại. 


Khi sử dụng nhà vệ sinh: 
Nguyện tât cả chúng sinh loại bỏ tham, sân, sĩ và các hạnh 
nhơ. 


Theo kinh điển Phật giáo Trung Hoa, bồ đề tâm được 
khuyến phát và mở rộng theo năm giai đoạn: 


1.Nguyện trở thành Phật và độ tất cả chúng sinh. 
2.Nguyện tu các pháp môn để chuyền hóa phiền não, tiễn 
tới giác ngộ. 

3.Nguyện trực tiếp chứng ngộ bản chất tối thượng, đó là sự 


tỉnh thức thực sự của Bồ đề tâm. 


4.Nguyện tiếp tục thực hành Bồ tát để được tỉnh thức trọn 
vẹn và hoàn toàn. 


5.Nguyện đạt được Bồ đề tâm tối cao — Phật quả. 


Năm giai đoạn này tương tự như năm đạo lộ Bồ tát được 
giải thích trong truyền thống Tây Tạng. 


Truyền thống Chan (Zen), giai đoạn thứ ba được col là trạng 
thái thức tỉnh. Ở đây, hành giả giác biết tâm thanh tịnh, tánh 
Phật vốn trống rỗng và là bồ đề tâm thực sự. 


Đối với Truyền thống Nguyên Thủy, Phật giáo Trung Quốc 
sử dụng từ "thức tỉnh" để ứng dụng cho bất kỳ sự thức tỉnh 
trực tiếp vô niệm nào. Không có truyền thống nào xem sự 
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trải nghiệm đầu tiên này là điểm giác ngộ cuối cùng. Cả hai 
đều nói rằng cần phải được tu tập qua nhiều thời gian để 
chuyển hóa tất cả các lậu hoặc kiết sử và đạt được mục đích 
cuối cùng. 


NGUYỆN PHÁT BÒ ĐÈ TÂM & THỰC HÀNH BÒ ĐỀ 

TÂM 

Bồ đề tâm có hai loại: 
Nguyện bồ đề tâm là ước muốn đạt được sự giác ngộ hoàn 
toàn vì lợi ích cho sô đông. 


Phát bồ đề tâm là sự trưởng thành của chí nguyện bồ đề 
tâm khi đi kèm với Bô tát giới, các ba-la-mật, và hội hợp tứ 
chúng, sẽ được thảo luận trong chương kê tiệp. 


Ban đầu bồ đề tâm của chúng ta được xem là tương đối. 
Tiếp tục quán về hai phương pháp phát bồ đề tâm, chúng ta 
sẽ phát triển để trở nên tuyệt đối. Tham dự lễ khuyên phát 
bồ đề tâm với sự có mặt của vị thầy cố vấn tâm linh sẽ giúp 
chúng ta thực hiện được việc này. Đây là "lễ thọ nhận tâm 
bồ đề," giúp chúng ta kiên quyết giữ chí nguyện. 


Sau đó, khi chúng ta cảm thấy có khả năng tu tập những 
chánh nhân khiến bồ đề tâm tăng trưởng, chúng ta có thể 
phát nguyện bát thối chuyên với sự hiện diện của bậc thầy 
minh sư. Đây là "lễ nhận Bồ đề tâm với nguyện kiên cô bất 
thối chuyên." Vào thời điểm này, chúng ta nên giữ giới để 
ngăn sự thối chuyển tâm nguyện trong kiếp này và tương 
lai. 


Sau khi nguyện bồ đề tâm kiên cố, hành giả phát tâm giữ 
Bồ tát giới. Làm được như vậy gọi là là phát bồ đề tâm. Bồ 


383 


tát thường giữ Bồ tát giới trước khi họ là những vị Bồ Tát 
đầy đủ với tâm bồ đề bất thối. Các giới luật tại thời điểm 
này là giống nhau, chưa thật sự là giới luật Bồ tát, nhưng 
chúng giúp chúng ta phát triển bồ đề tâm và thực hành Bồ 
tát hạnh. 


Theo truyền thống Tây Tạng, Bồ tát giới bao gồm mười 
tám giới trọng và bốn mươi sáu giới khinh. Những giới này 
được Đức Phật giảng dạy vào các thời điểm khác nhau trong 
kinh tạng tiếng Phạn (Sanskrit). Đại sư Vô Trước (Asaiga), 
Đại sư Tịch Thiên (Šãntideva) và Đại sư Nguyệt Cung 
(Candragomnmn) đã so sánh chúng, và bộ sưu tập hiện tại 
được hình thành bằng cách kết hợp danh sách của các giới 
bồ tát lại. 


Có hai phiên bản của giới bồ tát đã tồn tại trong Đạo Phật 
Trung Quốc. Kinh Phạm Võng (Brahmajäla Sũtra) nói có 
mười giới trọng và bốn mươi tám giới khinh và trong Luận 
Du già Địa Luận (Yogãcãrabhũmi Šãstra) có bốn giới trọng 
và bốn mươi giới khinh. Có nhiều sự chồng chéo nhau giữa 
các danh sách trong hai bản văn này, cũng như với những 
giới luật Bồ tát của Phật giáo Tây Tạng. 

Trong truyền thông Trung Quốc và Tây Tạng, cả xuất gia 
lẫn tại gia đều áp dụng giới Bồ tát với ý định trì giữ cho đến 
khi giác ngộ hoàn toàn. Mọi vi phạm, bất kế nghiêm trọng 


thê nào, có thê được phát lô sám hôi. 


Theo truyền thống Trung Quốc, một nghỉ thức tự nguyện 
gọi là "Cúng dường thân cho Đức Phật" thường được thực 
hiện trước lễ nhận giới Bồ Tát. 


Đối với tu sĩ, lễ này được thực hiện bằng cách đốt ba liều 
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trên đỉnh đầu, trong khi Phật tử tại gia thì thường đốt liều 
trên cánh tay. Điều này tượng trưng cho việc buông xả thân 
thể, cũng dường lên các vị Phật và Bồ tát và sẵn sàng chịu 
đựng đau khổ khi làm việc vì lợi ích của chúng sinh và nỗ 
lực để giác ngộ hoàn toàn. Ngoài ra, ở Trung Quốc cổ đại, 
các tu sĩ đã được miễn trừ khỏi trừng phạt bởi luật dân sự 
vì các bậc tu sĩ bị chỉ phối bởi các giới luật xuất gia 
(vinaya). 


Đề tránh bị cảnh sát bắt giữ và để được sự cúng dường, một 
số tội phạm đã giả đắp y nhà chùa. Để phân biệt các tu sĩ 
chân chính với những tội phạm này, phong tục tập quán đốt 
ba liều trên đỉnh đầu các bậc xuất gia đã xuất hiện và phổ 
biên. 


Nói chung, các bậc xuất gia và tại gia ở Nhật Bản đã giữ 
mười sáu giới bô tát. Năm giới đầu tiên tương ứng với năm 
giới cho Phật tử tại gia và ba phần cuối cùng là quy y Tam 
Bảo. Những giới khác như không bàn thị phi về người khác, 
không khen mình chê người, hạn chế sự trợ giúp tinh thần 
hay vật chất, giận đữ và hủy báng Tam Bảo. 


Ba giới còn lại là từ bỏ điều ác, làm lành và giải thoát tất 
cả chúng sinh. 
Nói tóm lại, trong nhiều truyền thống, giới Bồ tát có những 


sự khác biệt nhỏ nhưng bản chât và mục đích của giới vẫn 
ø1ữ nguyên giông nhau. 


TRUYỀN THÓNG PÄLI: BÒ ĐỀ TÂM VÀ BÒ TÁT 


Các hành giả theo truyền thống Pãli nhân mạnh về giải 


385 


thoát cá nhân và giác ngộ thành một vị Phật nhiều hành giả 
tìm cầu quả A-la-hán và chỉ có một số đặc biệt mới khát 
ngưỡng cầu quả Phật. Trong Buddhavamsa (Phật Sử), 
Cariyäpitaka (Hạnh Tạng), Jatakas (Chuyện Tiền Thân), 
Mahapadãana Sutta (DN 14) và Apadãana (Thánh Nhân Ký 
Sự) là các kinh điển nói về kiếp trước hành bồ tát đạo của 
các vị Phật. Upasakajanalañkara, một bộ luận PälI, truyền 
thống Mahävihãra, thuộc thế kỳ 12 của Tôn giả Änanda, đã 
giải thích chỉ tiết về sự giác ngộ của Thanh văn (sãvaka), 
Duyên giác (paccekabuddhas) và Bồ tát (bodhisattas). 


Một số kinh Pãli nhắn mạnh lòng từ bi như động lực thúc 

đây sự giác ngộ của Phật quả. Ngài là “Một người khi xuất 
hiện ở đời, đem lại hạnh phúc và an lạc cho sỐ đông, vì lợi 
ích, vì hạnh phúc, vì an lạc cho chư Thiên và loài người. 
(AN 1: 170). Đức Phật khuyên các đệ tử tu tập pháp với 
động lực từ bi giống như vậy, thì đời sống thánh thiện sẽ 
kéo dài trong một thời gian dài (DN 16: 3.50). Ngài đã gửi 
các tu sĩ đi khắp nơi để truyền bá giáo pháp với cùng một 
lý tưởng như vậy (SN 4: 5). 


Các tăng sĩ tu tập giải thoát không những cho lợi ích riêng 
của mình mà còn để bảo vệ chánh pháp trường tồn trong 
tương lai và trở thành gương mẫu truyền cảm hứng cho 
người khác trên đường tu tập. Vì lòng từ bi đối với chúng 
sanh, Đức Phật khuyên đệ tử của ngài nên sống theo lục 
hòa. Ngài tán dương Tôn giả Đại Ca Diếp (Mahãkassapa) 
về việc giảng pháp với lòng bi mãn và tu tập khổ hạnh với 
thực phẩm, quần áo và nơi ẩn náu rất đơn giản đề lợi lạc 
cho người khác. 


Nguyện của Tôn giả Ca-diếp là những người khác sẽ nhìn 
thấy giá trị thanh cao trong đời sống tăng già, tu nhận và 
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giải thoát. 


Những bậc xuất gia thê hiện lòng từ bi bằng cách nhận cúng 
dường và giảng pháp đáp lễ cho thí chủ thuộc mọi tầng lớp 
xã hội, mọi chủng tộc, dân tộc và trình độ. Nhiệm vụ của 
tăng sĩ là sống đời sống chánh hạnh, hướng dẫn chúng sanh 
thế nào để sống đạo đức, thực hành chánh niệm, học Phật 
pháp, và đón nhận những vật phẩm đúng pháp đề thí chủ 
được công đức từ việc cúng dường này. 


Kinh Päli cổ đại nói về Bồ tát, trong kiếp sống chúng sinh 
cuối cùng, trước khi trở thành Phật giác ngộ hoàn toàn mà 
không có sự trợ giúp của một vị thầy. Các ngài bắt đầu một 
thời kỳ (sãsana, §ãsana) chuyên bánh xe pháp đề những giáo 
lý khai ngộ sẽ tồn tại. Đây là sự giác ngộ đạt được bởi chư 
Phật, và được ca ngợi siêu việt hơn so với sự giác ngộ của 
Thanh văn (savaka) và Duyên giác (paccekabuddhas). 


Trong khi một số nhà hiền triết Pali cỗ đại cho rằng con 
đường Bồ Tát chỉ dành cho những bậc thượng căn định tánh 
chuyên bánh xe pháp, Dhammapàla nhà bình luận ở phía 
Nam Án Độ đã không đồng tình điểm này. Thay vào đó, 
Dhammapàla mô tả con đường Bồ Tát mở ra cho bắt cứ ai 
khao khát theo lý tưởng đó. 


Trong một kinh thuộc hậu truyền thống Päali, Truyện Tiền 
Thân về Mười vị Bồ Tát (Dasabodhisattupattikathã), Đức 
Phật dạy rằng: 


"Vào một thời... và có vô số không thê đếm được các bậc 
thánh... với sự đũng cảm và quyết tâm đã thành tựu các 
hạnh ba-lamật (params), sẽ đạt được Phật quả 
(Buddhahood}) và sẽ nhập Niết bàn sau khi hoàn thành công 
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hạnh của một vị Phật"(26). 


Sau đó, kể các chuyện của Bồ Tát sẽ thực hiện điều này 
trong tương lai. 


Lý tưởng Bồ tát không phải là ngoại lai trong các nước Phật 
giáo Nguyên Thủy (Theravada). Trong lịch sử, ở Tích Lan 
(Sri Lanka) có sự quan tâm đến con đường Bồ tát và nhiều 
tượng Bồ tát Quan Thế Âm (Avalokitesvara) đã được khai 
quật ở Tích Lan, Thái Lan và các nước Phật giáo Nguyên 
Thủy khác. Trong quá khứ và hiện tại, các vị vua và người 
dân ở các nước Phật giáo Nguyên Thủy đã xem Bồ tát là 
một lý tưởng tu tập. Bắt đầu từ khoảng thế kỷ thứ tám, một 
số vua Tích Lan, Miến Điện và Thái Lan được dân xem là 
Bồ Tát, hoặc có vua tuyên bố mình là hành giả đang tu tập 
Bồ Tát đạo. [27] 


Một số học giả và nhà bình luận Phật giáo Nguyên Thủy đã 
tuyên bố động lực chính của bồ đề tâm là “Nguyện cho con 
thành một vị Phật” (Buddho bhaveyyam). Đại sư Phật Âm 
(Buddhaghosa) xem các tăng sĩ trong truyền thống Đại 
Thừa như là hóa thân của Đức Phật Di Lặc (Maitteyya 
Buddha). 


Một số hành giả Phật giáo Nguyên Thủy thực hành theo lý 
tưởng Bồ Tát đạo [28] Ngày nay cả xuất gia và tại gia ở các 
nước Phật giáo Nguyên Thủy phát nguyện thành Phật vì lợi 
ích cho tất cả chúng sinh. [29] Tại Thái Lan, hai thiền sư 
Thái Lan được coi là tái sanh của Bồ tát Di Lặc (bodhisatta 
Maitteya). 


Lý tưởng trong sáng của một Bồ tát được minh họa qua câu 
chuyện tiền thân của Đức Phật là Vua Sivi, người bồ thí mắt 
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cho những ai cần. Đề thử lòng vua, Sakka (Šakra) - vị chúa 
tế của các vị thần, xuất hiện như một người già, mù mắt nên 
xin vua đôi mắt sáng. Với lòng đại từ, vua Sivi ngay lập tức 
kêu lương y khoét lấy đôi mắt của vua để đưa cho ông lão. 
Sau đó, vua nói: 


“Khi tôi đang muốn cho, khi tôi đang cho và sau khi tôi đã 
cho, không có trạng thái mâu thuẫn của tâm; Đó là vì sự 
tỉnh thức của nhất thiết trí đã sanh trưởng, vì vậy tôi bố thí 
mắt”. 


Phật Sử (Buddhavamsa) kê câu chuyện kiếp trước khi Đức 
Phật Cô Đàm (Gotama) phát bồ đề tâm (bodhicitta) như sau: 
lúc đó Đức Phật là bà-la-môn Thiện Huệ (Sumedha), được 
sinh ra trong một gia đình giàu có, sống một cuộc sống vinh 
hoa phú quý. Tuy nhiên, khi cha mẹ qua đời, nhận ra sự vô 
thường của hạnh phúc trần tục, ngài quyết tâm tìm kiếm sự 
giải thoát, và trở thành vị ấn sĩ khổ hạnh. Một ngày nọ, ấn 
sĩ Thiện Huệ nghe tin rằng Đức Phật Nhiên Đăng 
(Dipamkara) và tăng đoàn sẽ đi khất thực gần nơi ấn tu của 
mình. Ấn sĩ Thiện Huệ liền quét dọn đường ởi cho sạch sẽ 
và làm bằng phẳng đường đi trước khi tăng đoàn đến. Khi 
Đức Phật Nhiên Đăng đến, ấn sĩ Thiện Huệ vui mừng đảnh 
lễ và lấy thân mình lấp kín vũng bùn đề Đức Phật bước qua. 
Sumedha kể lại sự kiện này như sau (Bv 52-54): 


Nới lỏng mái tóc của con, làm rộng y bằng vỏ cây và nhiều 
phần y ấn vào bùn, con nằm xuống lấp vũng bùn. "Hãy để 
Đức Phật cùng tăng đoàn bước lên thân con để tránh đạp 
bùn. Đây sẽ là công đức vô lượng của con”. 


Khi ân sĩ Thiện Huệ lân đâu tiên mời Đức Phật và đệ tử 
dùng thân mình như chiêc câu băc qua bùn, ân sĩ đã tập 
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trung hồi hướng công đức cho chính mình. Ân sĩ biết rằng 
nếu muốn, ngài có thể tiêu diệt các phiền não vào chính 
ngày đó và trở thành một vị A La Hán bằng cách nghe một 
bài thuyết pháp của Đức Phật Nhiên Đăng (Dĩpamkara). 
Đặt câu hỏi về ý định của thí thân này, ngài đã lập nguyện 
kiên quyết được trở thành Phật đề dẫn dắt tất cả chúng sinh 
ra khỏi luân hồi (samsãra) (Bv 55-58): 


Lợi ích gì khi vô minh chưa giác ngộ? Sau khi đạt được trí 
toàn tri, con sẽ trở thành một vị Phật trong thê giới này với 
những chư thiên trong cõi đó. Lợi ích gì khi một mình được 
sức mạnh vượt qua bờ kia? Đạt đến sự toàn tri, con sẽ làm 
cho thế giới cùng chư thiên vượt qua sự mê lầm. 


Con sẽ đạt toàn tri, hồi hướng công đức đến mục đích tối 
cao trong cõi người. Con sẽ giúp chúng sinh vượt qua 
dòng sông sanh tử (samsãra), phá vỡ luân hồi trong ba cõi, 
tu tập Phật pháp và hộ thế giới cùng các chư thiên vượt 
qua cõi ta bà. 


Đức Phật Nhiên Đăng (Dipamkara) thọ ký cho ẩn sĩ Thiện 
Huệ (Sumeha) sau bốn a-tăng-kỳ và trăm ngàn đại kiếp sẽ 
thành tựu đại nguyện, giác ngộ hoàn toàn và trở thành Phật 
với pháp hiệu Cồ Đàm (Gotama). Trở về nơi ân cư, Bồ tát 
Thiện Huệ quán chiếu làm thế nào để hoàn thành chí 
nguyện toàn giác và thấy rằng mười ba-la-mật (pãramis) là 
những đức hạnh chính yếu để tu tập. Ở đây, Bồ tát đạo được 
trình bày đầy đủ trong kinh điển Päi. 


Tất cả hai mươi bốn vị Phật với những câu chuyện tiền thân 
được tìm thấy trong Phật Sử (Buddhavamsa), cũng trải qua 
một tiến trình tương tự như vậy. Thứ nhất, hành giả quyết 
chí (pamdhãna, pramidhãna) trở thành Bồ tát và sau đó 
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thành Phật bằng cách tinh tấn thực hành thiền định trong 
một thời gian dài. Nhất tâm nguyện như vậy. 


Sau đó, với sự hiện diện chứng minh của chư Phật, hành giả 
lập nguyện (abhinhãra) đề đạt được toàn giác vì lợi ích của 
tất cả chúng sinh. Bồ-tát sau đó dẫn thân thực hiện công đức 
(adhikãra) cho mỗi vị Phật với lòng chân thành và tha thiết 
hoàn thành chí nguyện đó, và mỗi vị Phật đều thọ ký 
(vyaäkarana) cho các Bồ tát tương lai thành Phật. 


Với bồ đề tâm muốn đạt Phật quả (Buddhahood), hành giả 

phải có tám điều kiện: I)là người, 2)nam giới, [3l] 3)có 
điều kiện hỗ trợ cần thiết (tu tập Phật pháp vững chắc), 
4)phát bồ đề tâm trước sự chứng minh hiện diện của một vị 
Phật, 5)là một bậc xuất gia, 6)đã đạt trí tuệ và các trạng thái 
thiền định cao, 7)có lòng tín thành sâu sắc đối với Đức Phật 
rằng Ngài sẵn sàng từ bỏ cuộc đời để thực hiện những đại 
công đức cho Tam bảo, 8§)và có dục như ý túc mạnh mẽ để 
tu tập những công hạnh dẫn đến Phật quả (Bv 59). 


Chí nguyện đạt toàn giác của Bồ tát nên mạnh mẽ đến nỗi 
"Nếu hành giả nghe “Phật quả có thê chỉ đạt được sau khi 
trải qua sự hành hình ở địa ngục trong bốn a-tăng-kỳ và 
trăm ngàn đại kiếp Bồ tát sẽ không cho là khó làm và sẽ 
hoàn thành chí nguyện không hè thối lui "(TP sec. 6). Bồ 
Tát sau đó tu tập và thành tựu các ba-la-mật (päram1s). 


Bên cạnh việc phát nguyện đạt được toàn giác thì lòng đại 
bi và phương tiện thiện xảo rất cần để thực hành pãrams. 
Các phương tiện thiện xảo (upayakosalla, upayakauéalya) 
là trí tuệ chuyển hóa các ba-la-mật thành những bộ công 
hạnh cần thiết để đạt được toàn giác. 
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Bởi thực hành cả hai từ bi và trí tuệ, nên Bồ tát thành tựu 
mười ba-la-mật, tỉnh tấn, thiền định, trì giới và sáu hạnh 
buông xả, ẩn cư, vô tham, vô sân, vô sỉ và giải thoát (khỏi 
luân hồi). 





X h ah tụ 





Hang động của đại sư Mật-lặc Nhật-ba (Milarepa), Tây Tạng 
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CHƯƠNG 13 
13| BÒ TÁT TU TẬP CÁC BA-LA-MẬT 


Ba-la-mật (pãramĩ, pãramitã) là phương pháp đề chúng ta 
đạt được giác ngộ, và tứ nhiếp pháp (samgraha-vastũni) là 
phương pháp đề dẫn dắt những người khác trên con đường 
giác ngộ. 


Truyền thống Phạn bao gồm mười ba-la-mật (hoàn hảo 
nhất): 1-bố thí ba-la-mật (dãna), 2-trì giới, 3-nhẫn nhục, 4- 
tỉnh tấn, 5-thiền định, 6-trí tuệ (paññä, praJñ3), 7-phương 
tiện thiện xảo, 8-nguyện, 9-lực (bala), và 10-trí huệ cao quý 
(ñãna, Jñãna). 


Bồn ba-la-mật (parami) cuối cùng là những khía cạnh tỉnh 
tế của trí tuệ, khiến hoàn thiện sáu ba-la-mật phía trước. 


Trong truyền thông Päli, mười ba-la-mật là: 1) bố thí ba-la- 
mật (hoàn hảo nhất), 2) trì giới 3) từ bỏ thế 
tục (Nekkhamma), 4)trí tuệ, 5)tinh tấn, 6)nhẫn nhục, 7)chân 
thật (sacca, satya), 8)quyết tâm (Adhitthäna), 9)tâm từ 
(Mettä) và 10)tâm xả (Upekkhä) 


Pãramĩ và pãramitã có nghĩa là "vượt qua điểm cuối" hoặc 
"đạt đến sự hoàn hảo, hay ba-la-mật ". Khi thực hiện với 
động lực bồ đề tâm (bodhicitta), những ba-la-mật (parami) 
này đưa chúng ta vượt xa cõi luân hồi (samsãra) đến Phật 
quả (Buddhahood), nơi mà tất cả các kiết sử chướng ngại 
đã bị loại bỏ và tất cả các đức hạnh được phát triển vô hạn. 
Các ba-la-mật trở nên siêu việt khi gắn liền với trí huệ giác 
ngộ tánh không: Bồ tát biết tác nhân, đối tượng và hành 
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động (tam luân không tịch) của mỗi ba-la-mật phát sanh 
theo duyên và do đó không có sự tổn tại có hữu. 


TRUYN THÓNG PHẠN 


Đề khuyến phát bồ đề tâm (bodhicitta), chúng ta cần phải 
tích lũy đầy đủ các nhân duyên thích hợp để giác ngộ hoàn 
toàn. Chúng được gộp vào y thuật từ là công đức và trí tuệ. 
Tích luỹ công đức sẽ làm tâm trí vô lượng, tiếp nhận nhiều 
hơn, và là nguyên nhân chính cho hình thành thân Phật. 
Tích lũy trí huệ sẽ diệt trừ phiền não và là nguyên nhân 
chính để hình thành pháp thân (dharmakãya) của một vị 
Phật. Công đức và trí tuệ bao gồm sự hoàn hảo nhất. 


Căn bản người thực hiện ba-la-mật (sự hoàn hảo nhất) là 
những người đã giác tỉnh bồ đề tâm của họ bằng cách phát 
bồ đề tâm. Hành giả dựa vào sự hướng dẫn vị thầy có vấn 
tỉnh thần và nhận được những lời dạy của Đức Phật về các 
ba-la-mật. Không hài lòng với thê trí biện thông, hành giả 
suy ngẫm và thiền quán về những lời dạy này và thực hành 
sự hoàn hảo ở mọi cơ hội cho phép. 


Vệ bản chât của môi ba-la-mật: 


(1) Bố thí bao gồm các thân, khẩu, ý dựa trên chí nguyện 
và sự sẵn lòng cho. 


(2) Trì giới để tránh ác. 


(3) Nhẫn nhục là khả năng giữ bình tĩnh và không bị xáo 
trộn khi đối mặt với những khổ đau về thê chất hoặc tỉnh 
thần, những khó khăn trong học pháp hay những xâm hại 
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do người khác gây ra. 


(4) Tinh tấn là niềm vui nỗ lực trong tu tập và tạo ra những 
nhân tốt đề đạt được pháp thân (dharmakãya) và Phật thân. 


(5) Thiền định là khả năng duy trì sự bền vững đối với một 
đối tượng đạo đức mà không bị phân tâm. 


(6) Trí tuệ là hiểu sâu sắc chân đề và tục đế và khả năng 
phân biệt những gì cần thực hành và những øì cần từ bỏ trên 
đường đạo. 


Mỗi ba-la-mật hoàn thiện vì lợi ích cụ thể của chúng sinh. 
Bồ thí để giảm sự nghèo đói và cung cấp cho người khác 
những nhu cầu cơ bản của cuộc sống và những thứ khác để 
họ có thể hưởng thụ. Trì giới làm giảm nhẹ nỗi sợ hãi và 
đau đớn của người khác. Nhẫn nhục chịu đựng những hành 
vi bất cân và xâm hại của người khác mà không có hành 
động trả đũa và gây cho họ đau đón. 


Tình tân vui vẻ giúp đỡ người khác mà không làm biêng, 
oán giận, hoặc phiên lòng. 


Thiền định dẫn đến trí tuệ siêu việt. Trí tuệ hướng dẫn 
những người khác để họ có thể phát sanh trí tuệ, do đó họ 
có loại bỏ những nghỉ ngờ và đưa đến sự thức tỉnh. 


Đề hoàn thành tích lũy công đức và trí tuệ, mất rất nhiều 
thời gian, chúng ta cần phải đảm bảo răng được làm người 
trong cuộc tái sinh tương lai để chúng ta có thể tiếp tục tu 
tập. 


Bồ thí đảm bảo chúng ta có đủ nguồn vật chất cần thiết để 
tu tập. 
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Trì giới là nguyên nhân chủ yếu để đạt được sự tái sinh tốt 
lành. Nhẫn nhục là thuốc hay và có bạn đồng hành tốt 
khuyến khích thực hành pháp của chúng ta. Tỉnh tấn nỗ lực 
giúp chúng ta hoàn thành các công hạnh trong tương lai. 
Thiền định khiến tâm ổn định và thanh thản không bị xáo 
trộn. Trí tuệ hiểu đúng về nghiệp và những ảnh hưởng của 
nó giúp chúng ta biết cần phải thực hành điều gì và cần 
buông bỏ điều gì trên đường đạo như các bậc đạo sư đã 
truyền đạt. 


Thực hành mỗi sự hoàn hảo và trải nghiệm những kết quả 
của nó trong cuộc sông tương lai là rất quan trọng. Thiếu 
thậm chí chỉ một ba-la-mật cũng sẽ hạn chế cơ hội thăng 
tiễn trên Bồ tát đạo trong tương lai. 


Sáu ba-la-mật có thể được bao gồm trong tam vô lậu học. 
Bồ thí, trì giới và nhẫn nhục thuộc lãnh vực giới. Thiền định 
(dhyãna) thuộc lãnh vực thiền và trí tuệ thuộc trí tuệ vô lậu 
học. Tinh tấn nỗ lực là cần thiết cho tất cả ba lãnh vực. 


Tất cả sáu ba-la-mật có thê được bao gồm trong sự thực 
hành của mỗi một ba-la-mật. Chăng hạn, một bố thí nhỏ 
như cho ai đó một tách trà có thể được thực hiện với bồ đề 
tâm (bodhicitta). Không làm hại người khác về mặt thể chất 
hoặc bằng lời nói khi cho trà là hành vi đạo đức. Nếu người 
nhận gây tốn hại cho chúng ta hoặc không đánh giá cao tách 
trà, lòng kiên nhẫn sẽ giúp giữ tâm ta tỉnh táo. Cho tách trà 
được thực hiện với nỗ lực vui vẻ, hoan hỉ trong việc mời 
trà. Tâm ổn định của thiền định là cần thiết để duy trì một 
động lực của bồ đề tâm và không bị ô nhiễm bởi phiền não 
trong khi bố thí. Trước khi mời trà, trí tuệ là cần thiết để 
biết cái gì, khi nào, và làm thế nào đề bố thí. 
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Trong khi bố thí, quán chiếu sự trống rỗng của người cho, 
tách trà, người nhận và thực hành như vậy sẽ đem lại trí tuệ 
cho người tu tập. 


Hoàn thiện sự hoàn hảo đòi hỏi thời gian, thực hành và kiên 
nhẫn. Thay vì mong đợi đề trở thành bậc thuần quán, chúng 
ta có thể chấp nhận những khả năng hiện tại của mình và 
đồng thời tiếp tục tu tập để tăng trưởng khả năng trong 
tương lai. Đức Phật không bắt đầu từ sự thức tỉnh hoàn toàn 
mà ngài đã phải trải qua một thời gian tu tập đầy thử thách 
những ba-la-mật này. 


Tuy nhiên, các nguyên nhân mang lại những kết quả tương 
ứng của chúng chỉ bằng cách thực hành đều đặn vững chắc, 
chúng ta có thê bắt đầu, phát triển và hoàn thiện tất cả các 
Bồ Tát hạnh này. 


TRUYÊN THỐNG PÄLI MƯỜI BA-LA-MẬT 
(PÄRAMIS) 


Đại sư Hộ Pháp (Dhammapäla), nhà bình luận Päli vĩ đại, 
đã viết các ba-la-mật (Pãramñs) trong tác phẩm Hạnh của 
Đức Bồ Tát (Cariyäpitaka) và phụ thuộc vào Tắm Lưới của 
Phạm Thiên hoặc Phạm Võng (Sutta BrahmaJãla) - giải 
thích mười ba-la-mật như là Bồ tát hạnh. 


Thính chúng và mục đích của Đại sư Hộ Pháp là "các hành 
giả tu tập theo kinh điển (suttantikas) là những vị nỗ lực 
thực hành lời dạy đó để đạt đạo bồ đề của Đại thừa 
(mahãbodhiyãna), nhằm hoàn thiện phương tiện thiện xảo 
để tích lũy các công hạnh (cần thiết) cho sự giác ngộ". 
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Luận sư Phật Âm (Buddhaghosa) đã ngưỡng mộ Đức Phật 
vì ngài đã thành tựu Bồ tát đạo và trở thành một vị Phật toàn 
giác: "Công hạnh của sự hoàn hảo (ba-la-mật) đề giải thoát 
tất cả chúng sinh mà Đức Phật thành tựu là tối thượng 
(Vism 1:33). 


Sự hoàn hảo là những phẩm chất tối ưu đề tu tập bất kế 
thuộc một trong ba thừa nào mà chúng ta đang thuộc về và 
nhiều người đang hướng đến đạo quả A-la-hán cũng tu tập 
các ba-la-mật. Bồ tát phải thực hành các ba-la-mật mạnh 
mẽ hơn và trong một thời gian dài hơn để đạt được mục 
đích tinh thần của các ngài. Các môn đệ ở các nước Phật 
giáo Nguyên Thủy (Theravada) thường tán dương công đức 
của các vị thầy của mình về thực hành các ba-la-mật 
(pAramns). 


Đại sư Phật Âm (Buddhaghosa) đã giải thích cặn kẽ tiến 
trình phát triển từ một ba-la-mật này đến một ba-la-mật kế 
tiếp (Vism 9: 124). Để tạo ra vô lượng công đức, Bồ 
Tát tặng quà bố thí, đó là nguồn vui, mà không phân biệt 
như sau: "Món quà hắn phải trao cho người này hay món 
quà hắn không được trao cho người này." 


Đề tránh làm tốn hại đến chúng sinh, hành giả phải trì giới, 
thực hành xuất gia vì mục đích hoàn thiện giới luật của 
mình. 


Hành giả làm sáng trí tuệ để không nhằm lẫn giữa tốt và 
xấu, liên tục phát khởi sự tinh tấn vì an lạc và hạnh phúc 
cho số đông. Khi có được sự nhẫn nhục kiên trì qua nỗ lực 
tối cao, hành giả trở nên kiên nhẫn trước những lỗi lầm của 
chúng sanh. 
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Hành giả chân thật không lừa dối khi hứa hẹn, "Chúng tôi 
sẽ cho bạn điều này; Chúng tôi sẽ làm việc này cho bạn 
"Hành giả có quyết tâm mạnh mẽ bắt động vì an lạc và hạnh 
phúc của chúng sinh. 


Thông qua lòng từ bi không lay chuyền, hành giả đặt lợi ích 
vì chúng sanh trước tiên. Thông qua tâm xả, hành giả không 
mong cầu ân huệ gì cả. Vì vậy, sau khi đã hoàn tất các ba- 
la-mật (pãram1s), Bồ tát đạt những trạng thái thành tựu mỹ 
mãn như mười lực, bốn vô úy thí, sáu thần thông [mà bậc 
Thanh Văn (savakas) chưa hưởng] và mười tám diệu dụng 
thù thắng của một vị Phật. 


Mười ba-la-mật có nhiều đặc điểm như sau: có chức năng 
lợi ích người khác, được thúc đây bởi chí nguyện đạt giác 
ngộ và được thực hiện với một tâm thanh tịnh, không bị ô 
uế bởi ái dục, giả dối. Từ bi và phương tiện thiện xảo, trí 
tuệ chuyển hóa chúng thành yếu tố của sự giác ngộ, là 
những nguyên nhân cần thiết đi kèm với mỗi ba-la-mật. 


Khi thiền quán về ba-la-mật, chúng ta nên suy gầm: Phiền 
não nào cần phải đặc biệt đề phòng khi thực hành từng ba- 
la-mật (pãramĩ)? Cái gì là thuốc giải độc cho chứng bệnh 
này? Làm sao duy trì chánh niệm và nội quán sâu sắc để 
nhận ra những phiền não và áp dụng các thuốc giải độc của 
chúng? 


Muốn phát triển sức mạnh bên trong để hoàn thiện đạo, Bồ 
tát phải cúng dường thân tâm mình cho các vị Phật. Sau đó, 
nếu Bồ tát gặp khó khăn khi thực hành các ba-la-mật 
(pãramñs) - ví dụ, thiếu các điều kiện nhu cầu sống, bị sỉ 
nhục, bệnh tật hoặc chấn thương, hoặc trở nên mệt mõi cạn 
kiệt — Bồ tát liền quán: "Tôi đã cúng dường thân tâm mình 
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cho các vị Phật vì lợi ích giác ngộ của tất cả chúng sinh. 
Bắt cứ điều gì đến, sẽ đến". Bằng cách này, hành giả tin 
tưởng vào Tam Bảo, luật nhân quả và nghiệp báo. Không 
nao núng bởi sợ hãi hoặc lo lắng, hành giả vững vàng và 
quyết tâm tiếp tục con đường Bồ Tát đạo. 


Xóa bỏ ích kỷ, vun trồng từ bỉ là phương tiện để đạt được 
các ba-la-mật (pãramis). Bồ Tát đối xử với tất cả chúng sinh 
bình đẳng quan trọng như nhau và duy trì trạng thái ồn định, 
không thiên vị trong mọi hoàn cảnh. 


Bằng cách quán chiếu chúng sinh như con ruột hoặc như họ 
hàng thân quyến, lòng từ bi của Bồ tát đối với chúng sanh 
gia tăng. Nhờ giảm bớt vô minh, tham chấp và sân giận, 
hành giả dùng tứ nhiếp pháp hóa độ chúng sanh, khiến họ 
nhập đạo và sau đó hoàn thành bất kỳ một trong ba thừa 
Phật giáo (Thanh văn thừa, Bồ tát thừa và Phật thừa). 


Thời gian cần thiết để hoàn thiện các ba-la-mật tùy thuộc 
vào khả năng của mỗi Bồ tát-có trí tuệ, lòng tin hoặc năng 
lượng vượt trội hay không? Tắt cả các Bồ tát đều nhận được 
sự thọ ký thành Phật trực tiếp từ chư Phật và sau đó tiến tu 
đề hoàn thành các ba-la-mật trong thời gian tương ứng với 
khuynh hướng của Bồ tát. Kê từ khi sự toàn giác đạt được 
từ sức mạnh của trí tuệ, các Bồ tát có thiên hướng nghiêng 
về trí tuệ sẽ tiễn tu nhanh hơn. 


Bồ-tát là một lĩnh vực tối cao của công đức, được các vị 
thần bảo vệ và không bị động vật hoang dã hãm hại. Bồ tát 
thoát khỏi tâm ác, ghen tuông, cạnh tranh, đạo đức giả, khốn 
khổ, bướng bỉnh và kiêu ngạo, sự hiện diện của Bồ tát tại 
một nơi nào làm ngăn ngừa nguy hiểm và thiên tai tại nơi 
đó. 
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Do thực hành các ba-la-mật (pãramis), Bồ tát có cuộc sống 
lâu dài để tích lũy những công hạnh diệu dụng, thiền thâm 
sâu hơn và hoàn thành vô số hành động đạo đức để lợi ích 
cho chúng sinh. Bồ tát có một đời sống siêu thoát gương 
mẫu khiến những người khác ngưỡng mộ, được sinh ra 
trong các gia đình đạo đức, có ảnh hưởng và có nhiều người 
giúp đỡ ủng hộ sự tu tập của Bồ tát đề lợi ích số đông. 


Bồ tát là những người đáng tin cậy và đáng nương tựa, nên 
chúng sinh đánh giá cao và xem trọng lời cô vấn của các 
ngài. Bởi vì tâm trí của Bồ tát đã được biến đổi thành Pháp, 
Bồ tát không thê bị chinh phục bởi những người khác, 
nhưng thay vào đó chinh phục người khác qua những đức 
hạnh thanh cao của mình. Thông qua những thành tựu này, 
Bồ Tát có khả năng và có nhiều cơ hội để hướng dẫn những 
người khác trong giáo pháp của ba thừa. 


Tuy nhiên, chúng ta không nên mong đợi mỗi vị Bồ tát hiển 
thị tất cả những lợi ích này. Bồ-tát biểu hiện bắt cứ cách nào 
mà lợi ích cho chúng sinh theo nghiệp của họ. Do đó, chúng 
sanh có thể là từ tầng lớp xã hội thấp hơn, thân thê xấu xí 
hoặc có cuộc sống ngắn ngủi. 


Kết quả của bồ đề tâm và các ba-la-mật của Bồ tát là Phật 
quả (Buddhahood), với sự chứng đạt thân sắc tuyệt đẹp, ba 
mươi hai tướng hảo và tám mươi tướng phụ của một bậc 
thánh vĩ đại (mahãpurisa, mahãpurusa) 


Và pháp thân (dhammakäya) tuyệt diệu với những diệu 
dụng như mười lực. Năm trong mười ba-la-mật trong truyền 
thống Pali và Phạn có cùng tên như bồ thí, trì gIớI, nhẫn 
nhục, tỉnh tấn và trí tuệ. Chí nguyện bất động (truyền thống 
Phạn) và quyết tâm (truyền thông Päli) tên khác nhau nhưng 
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ý nghĩa giống nhau, hay thiền định (truyền thống Phạn) và 
buông xả (renunciation) (truyền thống Päli) cũng vậy. 


Trong khi sự chân thật, từ bi và buông xả được liệt kê như 
là các ba-la-mật trong truyền thống Päli và phương tiện 
thiện xảo, lực và trí tuệ siêu việt chỉ có trong truyền thống 
Sanskrit, ý nghĩa của mỗi ba-la-mật này được tìm thấy trong 
các giáo lý của cả hai truyền thống. 


Đại sư Hộ Pháp (Dhammapalala) dạy rằng khi thấy được 
bản chất của chúng, mười ba-la-mật trở thành sáu ba-la-mật 
như truyền thống Phạn đã đề cập. Do đó, phần lớn các tài 
liệu được chia sẻ chung ở cả hai truyền thống. 


Sự hoàn hảo được giảng dạy trong cả hai truyền thống sẽ 
được giải thích cùng nhau. Điều này có nghĩa một ba-la- 
mật có thê được tìm thấy trong một truyền thống này, nhưng 
có thể không thấy ở truyền thống khác. 


Tài liệu từ luận điểm của Đại sư Hộ Pháp có tiếng Päli và 
tài liệu từ truyền thống Phạn có tiếng Phạn. 


BÓ THÍ BA-LA-MẬT 


Do không tham đắm và loại bỏ keo kiệt, nên bố thí là tâm 
hào phóng rộng rãi. Bồ thí có bốn loại: 


L) Bố thí vật chất là cho tài sản hoặc tiền bạc. Bồ Tát cung 
cấp bắt cứ cái gì cần thiết cho bất cứ ai cần. Bồ tát sẵn sàng 
cho dù không được hỏi xin và bố thí một số tiền thích hợp, 
không chỉ là một chút mà vừa đủ để họ có thể tự sống. Bồ 
tát không mong đợi nhận được món quà, lời khen ngợi hoặc 
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danh tiếng đề đáp lại và khi không đủ quà đề cho tất cả trong 
vòng, các ngài sẽ phân phát một cách công bằng giữa tất cả 
những ai cần. Họ không cho những thứ có thể gây hại hoặc 
kích thích các phiền toái phát sinh trong tâm của người 
khác, chăng hạn như vũ khí, chất độc, nội dung khiêu dâm 
và hóa chất nguy hiểm. Bồ tát chỉ bố thí những gì phù hợp 
cho người nhận và có lợi cho sự an toàn của người khác. 


Nếu các Bồ Tát minh sát thấy mình đang trở nên dính mắc 
gắn bó với một đối tượng cụ thể, các ngài sẽ cho nó ngay 
lập tức. Khi được hỏi về sự việc, các ngài quán những bất 
lợi của tâm dính mắc và nhìn thấy người thắc mắc như một 
thiện tri thức giúp mình khỏi sự ràng buộc với những thứ 
này và cho mình cơ hội đề bố thí. 


Bồ-tát cũng thí thân của mình bằng cách phục vụ những 
người khác hoặc bố thí các bộ phận của cơ thê, nhưng Bồ 
tát chỉ làm điều này khi thích hợp. Nếu do dự khi cho cơ 
thể, Bồ tát nên quán chiếu rằng nếu những người có nhu cầu 
cần các phần khác nhau của một cây thuốc, họ đến lấy cây, 
cây sẽ không phàn nàn. Tương tự như vậy, vì cơ thể này có 
tính chất của khổ (dukkha) và vì Bồ tát đã nguyện dùng thân 
để phục vụ người khác, nên không dính mắc vào thân với 
suy nghĩ sai lầm rằng: "Đây là của tôi; đây là tôi; đây là tự 
ngã của tôi." 

Bậc thánh Bồ tát có thể bố thí cơ thể của các ngài mà không 


do dự hoặc sợ hãi. 


Các hành giả dưới mức này chỉ được phép bố thí các phần 
của cơ thê nêu không gây nguy hiểm cho cuộc sống của họ. 
Thật trí tuệ hơn, nếu những Bồ tát bình thường vẫn duy trì 
thân người quí giá của mình và sử dụng thân để tu học. Họ 
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có thê thí thân của họ trong tương lai, sau khi họ trở thành 
bậc thánh (Aryas). 


Bậc thánh Bồ tát khi thí thân không cảm thấy thân thê đau 
đớn là do các ngài có đại công đức và không cảm thấy tâm 
bị đau khổ là do các ngài có trí tuệ. Bồ tát bình thường sẽ 
cảm thấy đau khổ khi cho các bộ phận cơ thể của mình. Tuy 
nhiên, nỗi đau mà họ trải nghiệm chỉ phục vụ cho lòng bị 
mãn đối với những chúng sinh khác, những người đang đau 
khổ nhiều hơn trong kiếp sống bắt hạnh. 


Chúng ta nên tập cho tài sản càng nhiều càng tốt, cúng 
dường Tam bảo mỗi ngày, cúng cơm trước khi ăn và bồ thí 
cho những ai có nhu cầu. Tu hành qua cách quán tưởng như 
thí thân, tài sản và hồi hướng công hạnh của quá khứ, hiện 
tại và tương lai, đặc biệt nếu chúng ta biết quán tam luân 
không tịch, nghĩa là người cho, người nhận và quà tặng hiện 
hữu theo nhân duyên và không có sự tồn tại vốn có. 


2) Bồ thí sự không sợ hãi là cung cấp sự bảo vệ cho những 
người đang sợ hãi, bị mất mát hoặc đang gặp nguy hiểm 
bằng cách làm dịu tâm trí họ và che chở họ khỏi những đau 
khổ về thê xác. 


3) Bồ thí tình thương bao gồm việc tình nguyện trong các 
dự án phúc lợi xã hội, an ủi nỗi đau và khuyến khích tán 
dương những phẩm chất tốt đẹp của người khác. 


4) Bồ thí Pháp (Dhamma) là giảng chánh pháp đưa đến 
hạnh phúc và an lạc trong đời này và tương lai đề giải thoát 
và giác ngộ hoàn toàn. Bồ Tát giới thiệu Phật Pháp với 
chúng sinh chưa gặp pháp và giúp những ai biết Phật pháp 
rồi càng phát triên tu tập. Bồ tát giảng về ba thừa theo căn 
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cơ của từng chúng sanh. Khi chia sẻ pháp thoại, Bồ tát 
không mong cầu được tiếp đãi đặc biệt, tôn trọng, hay cúng 
dường mà chỉ đơn giản đưa ra lời khuyên hoặc hướng dẫn 
cho người khác như một người bạn thân của mình. 


Bồ thí có nhiều lợi ích. Đó là nguyên nhân đề tiếp nhận kết 
quả. Dâng lễ vật cho Tam Bảo tạo ra một kết nối nghiệp báo 
cho phép chúng ta gặp được những vị thánh sẽ hướng dẫn 
chúng ta trên đường đạo. Bồ tát cung cấp cho bắt cứ cái gì 
được yêu cầu và có lợi với tắm lòng hoan hỉ bởi biết rằng 
thông qua sự cúng dường này, Bồ tát sẽ đạt được sự giác 
ngộ hoàn toản. 


Nếu chúng ta nghĩ đến những lợi ích của việc bố thí và 

những bắt lợi của sự keo kiệt, nhưng vẫn không thê làm vừa 
ý người cầu xin, Đức Phật bảo chúng ta khiêm tốn giải thích 
với vị ấy như sau: 


Vào thời điểm này sức khỏe của tôi suy kém và sự tu tập 
của tôi chưa vững vàng... Tôi vẫn còn dính mắc và đang 
mắc kẹt trong việc năm bắt những điều như “cái tôi và của 
tôi”. Và vì vậy, bạn hữu, xin hãy tha thứ cho tôi và đừng 
nên buôn bã. [Trong tương lai] 


Tôi sẽ thực hành và nỗ lực hết mình để hoàn thành những 
ước muốn của bạn và của tất cả chúng sinh.[32] 


Bồ thí không có nghĩa là xóa bỏ tất cả sự nghèo đói trên thế 
giới. Nếu chúng ta muốn cung cấp nhưng thiếu nguồn lực, 
điều này không có lỗi. Chúng ta cần xem xét mỗi tình huống 
giúp đỡ, dựa trên động cơ, khả năng và kết quả hành động 
của mình. 
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TRÌ GIỚI BA-LA-MẬT 


Trì giới là thái độ từ bỏ mọi ý nghĩ làm hại người khác bằng 
cách từ bỏ thái độ tự ngã. 


Có ba loại giới: 


ID Tránh ác (nhiếp luật nghỉ giới) là đòi hỏi phải từ bỏ mười 
bất thiện và trì giữ giới luật mà chúng ta đã thọ trì. Đó là sự 
bảo vệ tốt nhất khỏi bị tốn hại và có hiệu quả hơn so với 
hàng ngàn sĩ quan và các vệ sĩ tốt nhất. Giới mang lại sự 
bình an nơi thân, khẩu và ý. Ai trì giới sẽ tỏa "hương thơm 
của đức hạnh", làm cho vị ấy thanh thoát hơn người khác 
và do đó có hiệu quả hơn trong việc làm lợi ích cho vị ấy. 


Nếu những phiền não nảy sinh trong tâm trí đe dọa phẩm 
hạnh, các Bồ Tát liền quán, "Không phải tôi đã quyết tâm 
đạt được giác ngộ vì lợi ích của tất cả chúng sinh hay sao? 
Để làm được điều này, tôi phải truyền đạt Phật pháp 
(Dhamma) và trở thành người hướng dẫn đáng tin cậy. Tôi 
phải có tánh cách trong sáng và sở hữu những thành tựu như 
thiền định (jhãnas) và trí tuệ. Tất cả những điều này phải 
được dựa trên giới luật thanh tịnh. Vì thế, tôi phải trì giữ 
giới luật của mình." Như vậy, Bồ tát quyết tâm mạnh mẽ trì 
giữ giới luật, cá nhân thanh tịnh, lợi ích người khác, thọ giới 
tại gia và xuất gia, tránh phạm giới bằng cách thực hành 
chánh niệm và nội quán sâu sắc và sám hối mọi tội lỗi. 


Bồ tát bảo vệ bốn cửa bởi thông qua đó phi phạm hạnh có 
thể phát sanh: 


(1) Vô minh không biết cái gì nên thực hành và cái gì nên 
buông bỏ, 
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(2) Thiếu tôn trọng các giới luật - không nghĩ rằng giới là 
quan trọng, 


(3) Buông lung vô ý 


(4) Những phiền não mạnh mẽ điều ngự tâm trí. 


Bồ tát thực hành thuốc giải độc cho bốn điều này bằng cách 
(1) Học thập thiện và giới luật, 


(2) Phát triển lòng tin và tôn trọng các giới luật bằng cách 
hiểu được sự không lợi lạc cho hành vi phạm giới và những 
lợi lạc của g1ữ giới, 


(3) Cần thận và chú tâm trong hành động của họ bằng cách 
duy trì chánh niệm và nhận thức sâu sắc 


(4) áp dụng thuốc giải độc cho các phiền não. 


II) Làm lành (nhiếp thiện pháp giới) là tận dụng mọi cơ hội 
để bòn phước và vun bồi trí tuệ để thăng tiễn trên đường 
đạo. Bồ-tát tôn trọng những bậc thầy có vấn tâm linh của 
họ và những bậc xứng đáng với sự tôn kính, phục vụ các 
ngài và chăm sóc khi các ngài bị bệnh. Bồ tát đánh giá cao 
lời khuyên và hướng dẫn của bậc thầy trí tuệ và hoan hỉ 
trước công đức của người khác. Với lòng biết ơn đối với 
những người đã giúp đỡ, Bồ tát được lợi lạc và tôn vinh đáp 
lễ các bậc ân nhân đó. 


II) Lợi ích chúng sinh khi cần (nhiêu ích hữu tình) bao gồm 
chăm sóc người ốm và bị thương, an ủi người đau buồn, tư 
vẫn sáng suốt cho những người có hành vi liều lĩnh, giúp 
đỡ những người đang gặp nguy hiểm và tạo điều kiện hòa 
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giải và tha thứ. Hành giả cũng nên giúp đỡ người mù, điếc 
và những người bị khiếm khuyết về thân thể hoặc tinh thần, 
giúp đỡ những người chưa tin Tam bảo, dạy những người 
lười biếng làm thế nào để tinh tắn nỗ lực, tràn đầy sức sống 
và hướng dẫn những người bị che mờ trong năm kiết sử. Bồ 
tát cảm hóa những người mất đạo đức, nghiện ngập và tội 
phạm. 


Nói tóm lại, bằng bất cứ cách nào Bồ tát dùng đồng sự, trí 
tuệ, hoặc khả năng của mình có thể mang lại lợi ích cho 
người khác, hành giả sử dụng những điều này mà không do 
dự. 


Một cách trong sáng, hành giả có thê tiếp cận người khác 
đúng thời, đúng chỗ, và đúng hoàn cảnh. Hành giả không 
đây sự giúp đỡ và lời khuyên của mình vào người khác cũng 
không từ chối họ khi cần thiết. 


Khi hướng dẫn người khác, Bồ tát chỉ hành động theo cách 
làm tăng phẩm chất tốt đẹp và đạo đức và tránh lạm dụng 
hoặc làm nhục người khác. Bồ tát hành động phù hợp với 
nhu cầu của người khác, miễn là những điều này không làm 
hại bản thân hoặc hại người khác và không tạo lơ là cho sự 
tu hành. 


Ba loại giới này xảy ra trong một trình tự cô định: nhiếp 
luật nghi giới, nhiếp thiện pháp giới, và nhiêu ích hữu tình. 
Tránh ác thiết lập nền tảng cho thiện hạnh, từ đó cho phép 
chúng ta làm việc vì an lạc của chúng sinh. 


Khi nghe những công đức diệu dụng và những thành tựu 
tâm linh của các Bồ tát trước đó, hành giả không bị nản chí 
hoặc quá phấn khích, mà lại quán chiếu tích cực rằng, 
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"Những bậc đại bồ tát này từng là người. Các ngài đã thực 
hành các ba-la-mật (param1s) và hoàn thành các ba-la-mật, 
nhờ đó có được những khả năng diệu dụng siêu việt 
này. Tôi cũng sẽ luyện tập như các ngài đã làm và đạt được 
sự tỉnh thức và khả năng tương tự để làm lợi lạc cho những 
người khác ". Bằng cách quán chiếu này, hành giả tạo ra 
lòng tin và truyền cảm hứng sức mạnh cho chính mình. 


Hành giả không kiêu ngạo khi giữ giới thanh tịnh như băng 
sương mà trái lại luôn luôn khiêm tốn, che giấu đức hạnh 
và phơi bày khiếm khuyết lỗi lầm của mình. Các ngài biết 
đủ, không phàn nàn và không bị lừa dối hoặc lôi cuốn. Các 
ngài trung thực và trực tiếp nhưng lịch thiệp. 


Phát triên trí tuệ không bị ô nhiễm là không chấp vào sự tồn 
tại vốn có của tam luân: người từ bỏ ác hạnh, ác hạnh và 
nạn nhân — quán như vậy khiến cho sự trì giới của Bồ tát 
trở nên siêu viỆt. 


Bồ Tát hồi hướng công đức của mình cho sự giác ngộ hoàn 
toàn, không phải cho một sự tái sanh may mắn, mà là thoát 
khỏi luân hồi (Samsara), hoặc đạt được những trí tuệ siêu 
việt. Đại Sư Pháp Hộ (Dhammapalala) (TP đoạn 10) nói 
rằng Bồ tát hồi hướng công đức: chỉ với mục đích trở thành 
một vị Phật toàn giác để có thê giúp tất cả chúng sinh trang 
nghiêm giới luật vô thượng của mình. 


NHÂN NHỤC BA-LA-MẬT 


Nhẫn nhục là khả năng kiên trì và định tĩnh khi phải đối 
diện với những khó khăn và đau khổ. Quán chiếu những bắt 
lợi của sự giận dữ như đã giải thích trước đó để truyền năng 
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lực cho chúng ta thực hành sự kiên nhẫn. Vì chúng ta không 
thể xác định ai là Bồ tát và ai không, tốt hơn là kiềm chế 
cơn giận của chúng ta đối với tất cả chúng sinh 


Nuôi dưỡng năng lực kiên nhẫn sẽ mang lại nhiều lợi lạc. 
Những người khác thấy chúng ta thánh thiện, khi chúng ta 
gần gũi với các bậc thánh thiện, trí tuệ của chúng ta sáng 
hơn, sự tái sanh trong tương lai của chúng ta sẽ rất may mắn 
và ác hạnh sẽ giảm xuống. Kiên nhẫn là cơ sở cho một danh 
tiếng tốt, cho phép chúng ta có thê mang lợi lạc cho người 
khác. 


Nhẫn nhục ba-la-mật có ba loại: 


1) Nhẫn nhục không phiền trước sự xâm hại của người khác 
là không trả đũa khi có người làm hại chúng ta, hại những 
người thân, hoặc của cải của chúng ta. Dưới đây là một số 
chủ đề quán chiếu để tránh sự tức giận, thù oán và bất an 
khi những người khác làm hại chúng ta: 


-Sân giận là kẻ thù thực sự bởi lẽ nó phá hủy tất cả thiện 
hạnh, gây tổn hại và những phiền toái tiêu cực. 


-Kẻ thù là kết quả của những suy nghĩ và quan niệm thù 
oán. Để thoát khỏi những kẻ thù, tôi phải loại bỏ sự oán 
giận. 

-Sân giận phá huỷ đức hạnh và công đức của tôi. Nếu còn 


sân hận, tôi không thê thực hiện được lý tưởng Bồ tát của 
tôi và tất cả chúng sinh sẽ bị đắm chìm trong đau khổ. 


-Không có thiện hạnh xuất phát từ sự tức giận. Do tức giận, 
phẩm chất tốt của tôi và danh tiếng bị suy giảm. Tôi không 
thể ngủ hay ăn ngon. 
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-Đau khổ này sẽ tạo nghiệp chướng, tôi không khiến nó che 
khuất tâm trí tôi nữa. 


-Mặc dù sự đau khổ này phát sinh từ những hành động có 
hại của người khác, cơ thể của tôi là lĩnh vực của sự đau 
khổ đó và nghiệp lực khiến chính tôi tạo nên thân thể này, 
nên không có lý do đề đồ lỗi cho người khác vì nỗi đau của 
mình. 


-Người hại tôi là thầy của tôi, giúp tôi nuôi đưỡng lòng nhẫn 
nhục. 


-Mặc dù bây giờ người này đang làm hại tôi, nhưng có thê 
trong quá khứ vị ấy đã từng là bạn tôi và một người đã giúp 
đỡ tôi. 

-Tất cả chúng sanh giống như con ruột của tôi. Làm sao tôi 
có thê trở nên giận dữ với những sai lầm do vô minh điều 
khiên họ? 

-Điều hại này đang cho tôi thấy bản chất đau khổ của cõi 
luân hồi (samsãra). Tôi phải tu tập để chấm dứt sự khổ sở 
của bản thân và người khác. 

-Đó là bản chất của các căn khi gặp các sắc trần khả ái và 
không khả ái. 

-Kẻ xấu, việc xấu và nạn nhân đã dừng trong giây phút này. 
Chúng đã thành quá khứ. Tôi sẽ tức giận với ai và ai đang 
tức giận? Vì các pháp là vô ngã, aI có thê gây hại cho a1? 


-Đức Phật xem chúng sinh như con ruột. Làm sao tôi có thê 
ghét ai mà Đức Phật yêu mến? 


-Trong tánh không, không có tôi hoặc của tôi. Sanh diệt đều 
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do nhân duyên, chúng không đến từ bất cứ nơi nào, chúng 
không đi và không thiết lập ở bất cứ nơi đâu. Không có sự 
chủ quyên trong bất cứ điều gì. 


-Người và hành động khác nhau. Trong khi một hành động 
sai lầm có thể gây hại, người làm điều đó không phải hắn là 
xấu. Người ấy có tiềm năng trở thành một vị Phật. Thủ 
phạm gây rối thực sự là những phiên toái khiến anh ta hành 
động sai lầm. 


Truyền thống Päli giải thích rằng Bồ tát minh sát những trải 
nghiệm của sự tốn hại và sân giận chỉ tiết từng phần và thấy 
rằng mỗi yếu tố phát sinh phụ thuộc vào những duyên khác 
và sanh diệt liên tục trong mỗi sát na. Có gì để bám lấy? 
Các pháp này là vô thường, khổ; do vô thường và khổ, nên 
chúng không thích hợp để được xem của tôi, tôi, hoặc tự 
ngã. Không ai bị chỉ trích và không có ai cảm thấy bị tổn 
thương vì nó. 


Truyền thống Sanskrit giải thích rằng sau khi thiền định về 
tánh Không, Bồ Tát nhìn thấy tất cả các yếu tô gây hại, 
người gây hại, người bị hại và hành động gây tổn hại như 
giả huyễn, tương tự như những bóng ảnh và ảo tưởng, 
dường như tồn tại, vốn có mặc dù bản chất chúng thật sự là 
“không”. Do tuệ tri thấy như vậy, giúp Bồ tát chịu đựng đau 
khô thể xác và tinh thần nhẹ như không có sự khổ và do đó, 
không nảy sanh tâm sân giận. 


Tu tập nhẫn nhục và từ bi không có nghĩa thân và khâu của 
chúng ta luôn luôn thụ động và dễ thương. Giữ trầm tĩnh 
tuy thích hợp trong một số trường hợp, nhưng ở những 
trường hợp khác chúng ta cần phải hành động một cách 
mạnh mẽ, quyết đoán để ngăn không cho có kẻ làm hại 
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người khác. Tuy nhiên ngay cả trong tình huống như vậy, 
chúng ta cần hành động không đề tức giận nổi lên. 


Khi có ai làm hại chúng ta nhưng sau đó họ nhận ra lỗi, 
chân thành xin lỗi chúng ta, chúng ta nên tha thứ cho vị ấy 
mà không nảy sanh ác cảm. Tiếp tục khiển trách người đó 
về lỗi của họ hoặc im lặng nguyện cho họ bị quả báo xấu 
thì không đúng tỉnh thần Bồ Tát. 


2) Nhẫn chịu chấp nhận đau khổ là khả năng chịu đựng khó 
khăn về thê chất hoặc tinh thần trong sự bình tĩnh. Có những 
lúc trong cuộc sống, chúng ta sẵn sàng chịu đựng những 
đau khổ. Người phụ nữ khi sanh con tự nguyện chịu cơn 
đau sinh con. Tương tự như vậy, chúng ta tu luyện khả năng 
để chịu đựng đau khổ mà không khó chịu, bởi vì như vậy 
sẽ ngăn ngừa những đau khổ trong tương lai và giúp chúng 
ta thăng tiến trên con đường tu. 


Khi trải qua cơn bịnh, hay bị thương, hoặc bị đau khổ tinh 
thần vì bất công hay bị phản bội, chúng ta nên nhớ rằng nỗi 
đau này là kết quả của hành động xấu của chúng ta. 


Chúng ta có thể phản tỉnh như sau: "Tốt hơn là hạt giống 
nghiệp báo này ra quả bây giờ hơn là bị chịu sự tái sinh xấu 
trong tương lai." 


Hoặc chúng ta có thể quán niệm rằng: "Nguyện rằng nỗi 
đau của tôi đủ thay cho sự đau khổ của tất cả chúng sinh." 
Chúng ta quán rằng chịu đựng sự đau khổ với một tâm trí 
định tĩnh xua tan những tính tự cao, phát huy tâm xả, tin 
quy y Tam Bảo và tăng trưởng lòng từ bi của mình. 


3) Nhẫn chịu đề tu học Phật Pháp (Dharma) giúp chúng ta 
tiếp tục tu học một cách vui vẻ không ngại thời gian để hiểu 
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được những ý nghĩa sâu sắc của Pháp. Sợ hãi và kháng cự 
có thê nảy sinh trên đường tu vì Phật pháp ngược với những 
định kiến và thành kiến chấp giữ của chúng ta. Cần có sự 
nhẫn chịu để không theo những cảm xúc và thói quen là 
nguồn của đau khổ và thay vào đó nhẫn để khơi dậy tánh 
dũng cảm tiếp tục tu tập. Thiền quán về tánh không thách 
thức chính gốc rễ của vô minh bầm sinh, nên sự nhẫn chịu 
và can đảm rất là cần thiết để loại trừ vô minh. 


Sự nhẫn chịu này bao gồm chấp nhận các khái niệm của 
Phật Pháp mà trí tuệ của chúng ta vẫn chưa thâm nhập hoàn 
toàn, bằng cách tin tưởng vào lời của Đức Phật dựa trên nên 
tảng lời dạy mà chúng ta đã hiệu hay kinh nghiệm. Điều này 
cho phép chúng ta tiếp tục tham khảo các giáo lý để thông 
hiểu pháp hoàn toàn. Khi chúng ta có được sức nhẫn sinh 
ra từ việc quán Pháp, chúng ta có thể chịu đựng được những 
điều mà trước đây đường như không thẻ chịu nỗi. 


TINH TẤN BA-LA-MẬT 


Tinh tấn là một đức tính tích cực trong việc tu tập. Không 
có tỉnh tấn, việc thực hiện hóa những nguyện vọng tỉnh thần 
của chúng ta không thê đạt được. Với nỗ lực, chúng ta vui 
vẻ tu tập vì hạnh phúc cho mình và người, mà không phải 
lo lắng hay kiệt sức. Với nỗ lực khi mệt mỏi, chúng ta sẽ 
không bỏ tu, luôn nguyện tu tập tích lũy công đức, trí tuệ 
để giải thoát chúng sinh khỏi luân hồi (samsara). Như vậy, 
tinh tấn hân hoan là nguồn gốc của tất cả những thành tựu 
tốt đẹp. 


Các kinh đề cập đến ba loại tinh tấn: 
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1. Khoác áo giáp tỉnh tấn (armor-like joyous efforU, là sự 
nhiệt tình tu tập. Tinh tấn này cho phép chúng ta tiếp tục 
thăng tiến, không rơi vào tình trạng lười biếng của sự trì 
hoãn, theo đuôi các hoạt động vô nghĩa, hoặc chán nản. Với 
áo giáp này, Bồ Tát thệ nguyện, "Trong nhiều kiếp, con sẽ 
cúng dường thân mình đề phục vụ chúng sanh dù chỉ có một 
chúng sinh”. 


2. Tỉnh tấn ứng dụng khi hành động (Joyous effort of 
acting) được hỗ trợ bởi nguyện vọng sâu sắc mong mang 
lợi ích cho chúng sinh. Do hữu dụng này khiến cho tâm trí 
của chúng ta tràn đầy sức sống linh hoạt và hân hoan. 


3. Tỉnh tấn làm lợi ích (Joyous effort of benefiting) chúng 
sinh nhằm giúp chúng sinh đồng tu như được nhắc đến 
trong phần nhiếp hữu tình giới. 


Abhisamayalamkara nói về ba loại tỉnh tấn để trị ba loại 
lười biếng: 


1. Tinh tấn trị xao lãng: trị lười biếng chìm đắm vào tám 
việc thế gian (eight worldly concerns). Quán chiếu về sự 
ngăn ngủi của cuộc đời giúp ta không bị phân tâm. 


2. Trị thiếu sự trì trệ tu: trị lười biếng thích ăn ngủ, thờ ơ và 
trì hoãn. Quán cái chết giúp chúng ta quý trọng kiếp người 
hiện tại và xua sự trì trệ thiếu tu miên mật. 


3 Trị mất can đảm do nản lòng: "Tôi không có khả năng 
thực hành Pháp," "Đường tu quá khó” hoặc "Mục đích giác 
ngộ cao quá." Đôi khi chúng ta phát một kỹ năng nhất định 
đề giúp đỡ người khác, nhưng công việc trở nên không như 
ý muốn và chúng ta cảm thấy nản lòng. 
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Điều này cũng xảy ra với tôi. Nhưng khi tôi nội quán 
nguyện của mình, sự tự tin trở lại. Tôi chân thành trở lại lời 
nguyện làm lợi ích chúng sanh. 


Bất kê những gì người khác nói, tự biết động lực 
(motivation) của tôi là chân chính mang lại cho tôi sự can 
đảm và sức mạnh. Mặc dù không thành công bên ngoài, tôi 
vẫn hài lòng. Mặt khác, nếu động lực của tôi không chân 
thành thì ngay cả khi người khác khen ngợi và tôi trở nên 
nổi tiếng, tôi vẫn khó chịu và tự nghi ngờ. 


Rất quan trọng trị sự nản lòng. Quán chiếu là tất cả đều có 
tiềm năng giải thoát, thức tỉnh. Quán diệu dụng của giải 
thoát và sự may mắn hành giả có kiếp người. Nhớ lại rằng 
Đức Phật đã từng là người như chúng ta, nhờ tỉnh tấn tu tập, 
ngài đã đạt được sự giác ngộ hoàn toàn. 


Ban đầu, khả năng tập luyện của chúng ta khá yếu. Khi 
luyện tập nhiều lần, năng lực từ từ tăng lên. Khi năng lực 
trở nên mạnh mẽ, chúng ta nhìn lại và thấy những gì ban 
đầu tưởng như không thể thành bây giờ đã hoàn thành. 
Năng lực chúng ta phát triển vì có sự tỉnh tấn. 


Bôn lực trị lười biêng hạn chê tinh tân: khi niệm quán vê 
lợi ích của tinh tấn và lỗi lầm của sự lười biếng, chúng ta sẽ 
quan tâm nuôi dưỡng tĩnh tân và bỏ lười biêng. 


Với quyết tâm chúng ta tiếp tục tu ba-la-mật và hoàn thành 
những việc tốt đã bắt đầu. Với tỉnh tấn, chúng ta liên tục 
hành đạo để mang lợi ích. Với tâm xả, chúng ta để thân tâm 
khinh an nhẹ nhàng khi cần nghỉ và sau đó tiếp tục tỉnh tấn 
với các pháp tu. 


Bồ tát thực hành ba pháp tự tin để duy trì tỉnh tấn của mình: 
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Với sự tự tin trong hành động, Bồ tát chuẩn bị tu tập một 
mình mà không nương vào sự giúp đỡ của người khác. 


Với sự tự tin trong khả năng của mình đê làm việc với người 
khác, Bô tát tham gia vào các hoạt động có ích mà không 
có nghi ngờ hoặc do dự. 


Với sự tự tin loại bỏ các phiên não, Bồ tát quyêt tâm ngăn 
chặn và chuyên hóa phiên não. 


Bồ Tát quán chiếu rằng, "Ta đã tích lũy công đức hôm nay 
chưa? Hôm nay ta đã làm gì để làm lợi lạc cho chúng sinh?” 


Bằng cách này, Bồ tát nhớ đến nguyện vọng tâm linh chân 
thành của mình và khuyến khích các ngài tiến tu. Bồ tát sẵn 
sàng chịu đựng khổ đau của tất cả chúng sinh và hân hoan 
tạo công đức và trau dồi đức hạnh. Bồ tát thường quán 
tưởng phẩm chất tuyệt vời của Đức Phật và thực hành theo 
bồ đề tâm. Bất kể niềm an lạc nào được trải nghiệm, Bồ tát 
cũng nguyện tất cả chúng sinh cũng qua trải nghiệm nó. 
Bằng cách này, Bồ tát tích lũy công đức cần thiết đề tỉnh 
thức. 


THIÊN ĐỊNH BA LA MẬTT (Perfections of Meditative Stability) 
& BUÔNG XẢ qua xuất gia (Renuciation) 


Mặc dù tên gọi khác nhau như tiếng Phạn gọi là lực, Pali 
gọi là xuất gia (buông xả) (renunciation) nhưng tu tập giống 
nhau: từ bỏ các thú vui giác quan và thiền. Lực ba-la-mật 
bao gồm việc phát triển chín (9) tầng thiền. Phương pháp 
này đã được mô tả ở chương trước. 
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Trong khi Bồ Tát buông xả (xuất gia) (renunciation) VIỆC 
theo đuổi những thú vui giác quan đề phát triển tám thiền 
định, đây không phải là mối quan tâm chính của Bồ tát. Mục 
đích cuối cùng của Bồ tát là sử dụng định lực để phát triển 
tuệ quán tánh không và sau đó nhồ gốc rễ của luân hồi 
(samsãra) và loại bỏ hai chướng ngại. 


Buông xả ba-la-mật (PãramT of renunciation) căn cứ vào 
việc nhận ra bản chất không hạnh phúc của luân hồi 
(samsãra). Dựa vào cảm giác cấp bách tinh thần (samvega), 
Bồ tát từ bỏ sự chấp trước vào những thú vui giác quan và 
sự hiện hữu trong cõi luân hồi. Buông xả bảo vệ Bồ tát khỏi 
khổ hạnh cực đoan, liên lụy vào phiền não của người khác 
và thọ hưởng thú vui giác quan. 


Để củng cô sự buông xả, Bồ Tát quán những nguy hiểm của 
lạc thú, sự phân tâm của đời sông gia đình và những lợi ích 
của đời sông xuât g1a. 


Bồ tát nhận thấy sự nghiệp và cuộc sống gia đình dẫn đến 
nhiều vướng mắc, tốn thời gian và dễ sanh phiền não. Cảm 
giác khoái lạc tạo ra niềm vui và sự tổn hại rất nhiều như 
mật ong trên thanh kiếm. Chúng vút qua nhanh như sắm 
chớp, và khiến tăng cường cơn khát vì như uống nước muối. 


Nhìn thấy những bất lợi này, các Bồ tát quán chiếu những 
lợi ích của việc xuất gia, đơn giản, độc cư và trở thành 
những tu sĩ. Sống trì giới hạnh, nuôi dưỡng sự mãn nguyện 
với ba tấm y, thực phẩm khất thực, và nơi trú ấn, tâm an trú 
và chứng đạt các tầng thiền (jhãnas). Ở đây, Đại sư Hộ Pháp 
(Dhammapäla) bàn về mười ba pháp tu khổ hạnh và bốn 
mươi pháp thiền đề thực hành thiền chỉ. 
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TRÍ TUỆ BA LA MẬT 


Nuôi dưỡng trí tuệ và kiến thức đề đến viên giác không đòi 
hỏi IQ cao hay trình độ học vấn. Thay vào đó chúng ta phải 
cởi mở, có khả năng học hỏi và phân tích rõ ràng, hãy thành 
tâm trong những chí vọng tỉnh thần và dựa vào công đức. 
Trí tuệ và khả năng hiểu của chúng ta có thê tăng lên trong 
đời này qua văn, tư và thiền định dưới sự hướng dẫn của 
một vị thầy trí tuệ và từ bi. 


Theo truyền thống Phạn, sự hoàn hảo của trí tuệ có ba loại: 


-Tuệ minh sát tánh không (wisdom understanding 
emptiness), 


- Trí tuệ và phương tiện cần thiết để làm lợi cho chúng sinh 
(wisdom of fields of knowledge and skills necessary to 
benefif sentient beings) 


-Trí huệ biết làm thế nào đề làm lợi cho chúng sinh (wisdom 
knowing how to benefif sentient beings). 


ỞƠ đây, nhân mạnh tuệ quán tánh không, bởi vì nêu không 
có tánh không, chúng ta vẫn ở trong vòng luân hồi 
(samsara) và khả năng lợi ích của chúng ta bị hạn chê. 


Tuệ quán tánh không có hai loại: 
-Quán như hư không (space like) 
-Quán giả huyền (ïllusion-like meditation). 


Quán như hư không là thiền quán về tánh không - vô ngã 
và vô pháp. Được gọi là "như hư không" vì “Tánh không” 
không bị cản trở và không giới hạn như không gian; và thiền 
định về Tánh không bao la rộng rãi, không có sự xuất hiện 
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của các vật thê vôn đã tôn tại và không có các ngôn luận lý 
thuyêt, khái niệm. 


Sau khi phủ nhận sự tồn tại vốn có, cái gì còn lại chỉ là danh 
nghĩa của hiện tượng. Rõ ràng từ kinh nghiệm của chúng ta 
rằng các pháp tồn tại hoặc mang lại lợi ích hoặc gây tổn 
hại. Hành động của ta có kết quả. Tuy nhiên, khi chúng ta 
phân tích dòng chảy của những pháp tồn tại này thì chúng 
ta không thể tìm thấy bất cứ điều gì tồn tại "từ trong 
chính nó", theo thê riêng của nó. Mọi thứ tồn tại chỉ trên 
danh nghĩa. 


Sau khi các hành giả xuất thiền tánh không, các pháp đường 
như tồn tại do tiềm năng của vô minh. Bây giờ Bồ tát quán 
các pháp như mộng ảo bởi xuất hiện theo một cách (như đã 
tồn tại) nhưng hiện hữu trong một cách khác (như trống 
rỗng của sự tồn tại vốn có). 


Pháp thiền này giúp hành giả duy trì sự cân bằng giữa yêu- 
ghét mà họ gặp phải. Chánh niệm quán tính chất mộng 
huyễn của ngã và pháp để củng có sự tỉnh giác của Bồ tát 
về tánh không trong các khóa thiên. 


Trong truyền thống Päli, trí tuệ ba-la-mật là sự giác biết các 
pháp chung và riêng, phát sinh dựa trên sự tập trung và kiến 
thức về bốn chân lý và làm sáng tỏ các hiện tượng. 


Trí tuệ thanh tịnh hóa tất cả các ba-la-mật khác, giúp làm 
nên tảng cho sự toàn giác của một vị Phật. Với trí tuệ này, 
Bồ tát có thê bố thí thân thể của mình, trì giới để thoát màn 
lưới ái dục, nhận biết sự nguy hiểm của lạc thú và cuộc sống 
trói buộc của người chủ nhà, do giác biết như Vậy, VỊ ấy 
xuất gia, đạt thiền chứng (jhãna) và Niết bàn (nibbãna). 
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Trí tuệ lèo lái những tỉnh tấn theo hướng thích hợp, đề đạt 
được tất cả các công hạnh. Trí tuệ đem lại cho các Bồ tát sự 
nhẫn chịu khi gặp phải những hành động sai trái và hành vi 
xúc phạm của người khác. 


Ai có trí tuệ thì nói chân thật, có quyết tâm vững vàng, từ 
bi yêu thương tất cả chúng sinh, và duy trì tâm xả khi phục 
vụ và hướng dẫn chúng sanh và trong khi vẫn tuân theo quy 
luật thăng trầm lên xuống của luân hồi (samsãra). 


Để trau dồi văn tuệ, Bồ Tát nghiên cứu năm uẩn, sáu căn, 
mười tám giới, bốn chân lý, hai mươi hai xứ, mười hai nhân 
duyên (Vism 14-17), tứ niệm xứ và phân loại các pháp. Bồ- 
tát cũng học những kiến thức thế gian đề có thê hữu ích cho 
chúng sinh. Bồ tát tu tập tư tuệ bằng cách quán chiêu những 
đặc điểm cụ thê của các hiện tượng mà các ngài đã học. 


Sau đó, Bồ tát phát sanh tu tuệ bao gồm thế trí biện thông 
(pariññã, parijñãna). Ở đây, Bồ tát phân biệt tam pháp ấn 
của các uân và hiệu rõ bên trong và bên ngoài của tất cả các 
hiện tượng như sau: "Đây chỉ là danh (tên gọi) và sắc (hình 
tướng) (nãmarũpamatta), phát sanh và chấm dứt theo các 
điều kiện. Không có ai làm hoặc ai nhận. Nó là vô thường 
theo nghĩa không có thường hằng. Nó là khổ bởi lẽ thay đổi. 
Nó là vô ngã bởi không có chủ quyền.” 


Qua sự tỉnh giác này, Bồ tát từ bỏ sự chấp trước và giúp 
những người khác cũng từ bỏ như vậy. Bồ tát hướng dẫn 
chúng sinh theo ba thừa, chỉ cách để họ đạt được các tầng 
thiền (jhanas), giải thoát, thiền định, chứng ngộ và trí tuệ 
siêu việt. Hành giả tiếp tục hành Bồ tát đạo cho đến khi đạt 
được đỉnh cao trí tuệ và những đức tính của Đức Phật. 
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Tu tuệ có thê được nói theo hai cách: năm thần thông (fñve 
mundane superknowledges) (Vism 12-13) và năm pháp 
thanh tịnh (five purifications). 


Làm sạch kiết sử thân kiến, nghi ngờ, làm sạch quan điểm 
cái gọi là tu đạo và không phải tu đạo, làm sạch tri kiến là 
những sự thanh lọc trần tục. Sự thanh lọc tri kiến là trí tuệ 
siêu phàm về bốn thánh quả (Vism 18-22). 


Đại sư Hộ Pháp (Dhammapäla) nhận xét rằng Thanh Tịnh 
Đạo (Visuddhimagga) mô tả những chủ đề này cho những 
ai đi theo con đường Thanh văn (sãvaka) đến A-la-hán quả 
(arahanta). 


Bồ-tát nên thực hành với lòng từ bi, bồ đề tâm (bodhicitta), 
phương tiện thiện xảo với trí tuệ. Ngoài ra, Bồ Tát phải phát 
triển trí tuệ bao gồm thanh tịnh hóa tri kiến đạo. Hành giả 
phải chờ đợi để đạt được thanh tịnh hóa tri kiến đạo bởi vì 
đây là bốn thánh quả để giác ngộ Niết bàn theo từng giai 
đoạn. 


Trước khi bước vào thánh quả, các Bồ tát phải cân bằng một 
cách khéo léo sự phát triển của từ bi và trí huệ và chỉ khi 
nào các ba-la-mật (param1s) được hoàn thành, hành giả mới 
đi vào các con đường của bậc thánh (Arya) và đạt được sự 
giác ngộ hoàn toàn. Bằng cách này, Niết bàn (nibbãna) sẽ 
giống với sự toàn giác của Bồ tát. 


QUYÉT TÂM VÀ NGUYỆN BA LA MẬT 


Nguyện ba-la-mật truyền thống Phạn giống như quyết tâm 
bất thối chuyển của truyền thống Pãli. Sự hoàn hảo của 
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nguyện đòi hỏi phải có những ý chí mạnh mẽ và quyết tâm 
kiên quyết đề làm những việc lớn cụ thể vì lợi ích của chúng 
sanh. 


Theo truyền thống Phạn, bao gồm mười hai lời nguyện của 
đức Phật Dược Sư, 48 lời nguyện của Đức Phật A Di Đà, 
và mười lời nguyện của Bồ tát Phổ Hiền (Samantabhadra). 


Theo truyền thống Kinh Hoa Nghiêm (Gandavyũha), Phổ 
Hiền Hạnh Nguyện là lễ kính chư Phật, xưng tán Như Lai, 
quảng tu cúng dường, sám hồi nghiệp chướng, tùy hỉ công 
đức, thỉnh Phật trụ thế, thỉnh chuyên pháp luân, phổ giai hồi 
hướng. 


Bồ tát có hạnh nguyện bắt thối chuyển mà có thể chưa thực 
hiện được, chăng hạn như hứa sẽ dẫn dắt mọi chúng sanh 
ra khỏi vòng đau khổ. Lời nguyện đó không phải là vô 
nghĩa. Nó củng cố quyết tâm của chúng ta nguyện làm bất 
cứ lợi ích nào có thể cho bất cứ điều gì cần thiết cho chúng 
sanh, bất kế những khó khăn có thể gây ra cho cá nhân Bồ 
tát. 


Là người phàm giới hạn khả năng thân tâm, chúng ta phải 
lượng sức trước khi hành động. Tuy nhiên, việc lập đại 
nguyện như vậy, tuy không thực tế, nhưng giúp mở rộng 
phạm vi và sức mạnh của tâm trí để dần dần chúng ta sẽ có 
thể tăng khả năng của mình để đem lại lợi ích cho người 
khác. 


Sự hoàn hảo của quyết tâm là kiên định không lay chuyên 
đề hoàn thành lời hứa, để giải thoát chúng sinh và để hoàn 
thiện mười ba-la-mật (pãramĩs). Quyết tâm khiến chúng ta 
can đảm kiên định trong thực hành, ngay cả khi các phiền 
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não đe dọa ảnh hưởng chúng ta. 


Những ba-la-mật trên được chia sẻ trong hai truyền thống 
Päli và Phạn. 


Những ba-la-mật dưới đây được tìm thấy trong danh sách 
ba-la-mật của một truyền thống và có thê không có ở truyền 
thống kia, mặc dù thực tế được thực hiện trong cả hai truyền 
thống. 


PHƯƠNG TIỆN THIỆN XẢO, LỰC VÀ TRÍ TUỆ BA LA 
MẬT 


Phương tiện thiện xảo chỉ cách là do lòng từ bi, chư Phật và 
Bồ tát dùng nhiều phương cách uyễn chuyền thích ứng để 
hóa độ nhiều căn cơ chúng sanh. Phương tiện khéo léo cũng 
bao gồm khả năng Bồ tát quán thấy các pháp là không mà 
không bỏ rơi chúng sinh và khả năng Bồ tát lạc trú trong 
thiền mà không bị cản trở bởi sự tham muốn tái sanh trong 
cõi sắc giới và vô sắc giới. 


Bồ tát địa (Bodhisattva-bhũmi) mô tả hai phương tiện thiện 
xảo. 


Một là thành tựu tất cả các công hạnh của một vị Phật, Bồ 
tát nguyện tái sanh vào cõi luân hồi (samsãra) đề cứu chúng 
sanh bởi vì các ngài có từ bị và trí huệ, biết được bản chất 
tối hậu của các pháp, nên không bỏ rơi chúng sinh trong cõi 
luân hồi (samsära). Bồ tát ước muốn có trí tuệ tối thượng 
của sự tỉnh thức siêu việt và khích lệ tinh thần mạnh mẽ của 
Bồ tát bằng bồ đề tâm. 


Hai là cứu độ tất cả chúng sanh, Bồ tát phát triển khả năng 
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dạy chúng sinh làm thế nào để khiến những hành động nhỏ 
thành đức hạnh vĩ đại, làm cho họ đạt được cội gốc đức 
hạnh mà không vất vả, xóa tan giận dữ trong lòng cho 
những người chưa có duyên với Phật giáo, khuyến khích 
những người có thái độ trung lập phát tâm học Phật Pháp 
và chứng quả giải thoát. 


Lực có nhiều loại: Hành giả có sức mạnh không dắn thân 
vào đau khổ nữa bởi vì phiền não đã bị loại bỏ, có sức mạnh 
của sự trầm tư thâm sâu để huấn luyện trí tuệ siêu việt của 
bậc thánh Bồ tát, có sức mạnh của trí ghi nhớ tất cả các giáo 
pháp được nghe hay đọc. 


Có sức mạnh duy trì sự tập trung sâu sắc mà không bị phân 
tâm, có sức mạnh của việc biết được hành vi của mỗi chúng 
sinh trong vô số cõi, có sức mạnh đề hoàn thành tất cả các 
mục tiêu của chúng ta, có sức mạnh của kỹ năng phân biệt 
và quán chiêu các công hạnh của đức Phật. 


Có sức mạnh không từ bỏ hạnh nguyện dẫn thân hành đạo, 
có sức mạnh hoàn thiện hoàn hảo đức tính của đức Phật 
trong bản thân mình và người khác. 


Có sức mạnh của lòng đại bị mẫn để loại trừ khổ đau của 
tất cả chúng sinh mà không thiên vị, có sức mạnh để trải 
nghiệm thực tại cuối cùng giống như một ảo ảnh và có sức 
mạnh của việc tiếp cận trí tuệ siêu việt của sự toàn tr1. 


Quán niệm các lực này của bậc thánh Bồ tát cho chúng ta 
một cái nhìn thoáng qua về những đức tính mà chúng ta có 
thể đạt được khi thực hành Bồ Tát thừa. Khi tạo chánh nhân 
cho những sức mạnh đó và sử dụng chúng để lợi ích cho 
chính chúng ta và những người khác sẽ khiến chúng ta có 
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sự hài lòng, tự tin, và nhiệt huyết để thực hành. 


Sự hoàn hảo của trí tuệ cao quý biết được sự đa dạng của 
các pháp, quy ước và có thê giúp các Bồ tát làm lợi ích lớn 
cho tất cả chúng sinh. 


CHÂN THẬT, TỪ BI VÀ TÂM XẢ BA LA MẬT 


Chân thật là không có nói lừa dối. Thông qua nói chân thật 
và hành động theo lời hứa, chúng ta vẫn duy trì lời nói chân 
thật đề làm lợi lạc chúng sinh và không từ bỏ hạnh ba-la- 
mật này. Thông qua điều này, chúng sanh sẽ tin tưởng và 
mở ra cánh cửa cho chúng ta làm lợi ích. 


Bồ-tát nói sự thật, cho dù người khác có phản ứng bằng 
cách giúp đỡ hay làm hại Bồ tát. Bồ tát giảng Phật pháp một 
cách khéo léo, theo từng căn cơ, nhưng không thay đổi lời 
dạy của Đức Phật để người khác tôn kính cúng đường. Vì 
thế, chúng sinh có thể tin tưởng rằng các giáo lý của Bồ Tát 
là chánh pháp, không phải là điều tự tạo. 


Với chân thật, Bồ tát chấp nhận bản chất không của chúng 
sinh. Không bị lừa dối về bản chất thực sự của hiện tượng, 
Bồ tát hoàn thành tất cả các ba-la-mật đề thức tỉnh và thực 
hiện Bồ tát đạo. 


Tâm từ (love) là ban vui và tạo điều kiện cho chúng sanh 
hạnh phúc. Bồ tát quán tưởng rằng, "Rất tốt để chúc cho 
người khác hạnh phúc, nhưng chỉ chúc sẽ không khiến họ 
hạnh phúc. Ta phải hành động bằng tâm từ và tinh tấn để 
đạt được điều này". 
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Bồ tát cũng quán niệm răng chúng sinh là những cánh đồng 
của công đức mà trên đó Bồ tát có thể vun trồng đức hạnh 
và hoàn thành các ba-la-mật. 


Bằng cách đó, các Bồ Tát luôn thương yêu trân trọng chúng 
sinh và không bao giờ từ bỏ chúng. Với lòng bi mẫn vô hạn, 
Bồ tát đã ban nhiều niềm vui cho người khác. Để làm được 
điều đó, Bồ tát phải chuyển hóa những đau khổ của chúng 
sinh và nguyên nhân của khổ, những phiền não. Băng cách 
này, Bồ tát tạo ra từ bi mong muốn chúng sinh thoát khỏi 
đau khổ và nguyên nhân của khổ đau. 


Tâm xả (equanimity) là không thiên vị giữa ưa thích và 
chán ghét, hài lòng và không hài lòng. Duy trì tâm buông 
xả, Bồ tát vẫn tiếp tục thực hành bất kế phương cách nào. 
Với tâm không chấp trước, Bồ tát lợi ích chúng sinh mà 
không phân biệt giữa những người giúp đỡ và những người 
làm hại mình. 


Nếu không có tâm buông xả thì dễ dính mắc dao động theo 
theo cảnh, người và vật xung quanh chúng ta. Sự thiếu cân 
bằng sẽ cản trở sức thiền định, khiến phạm giới và làm 
chướng ngại phương hướng đem lại lợi ích cho chúng sinh. 
Với tâm buông xả, chúng ta có thê đối mặt với bất cứ điều 
gì một cách cân bằng, không lo lắng, bất mãn và sợ hãi, do 
đó phát huy nguyện lực của chúng ta, để phục vụ chúng sinh 
và hỗ trợ thực hành của tất cả các ba-la-mật (pãramis). 


TỨ NHIÉP PHÁP (The Four Ways of Gathering Disciples) 


Trong cả hai truyền thống Pãli và Phạn đều nói các Bồ tát 
dùng tứ nhiếp pháp đề hóa độ chúng sanh học hỏi và tu tập 
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pháp. Những điều này còn được gọi là "Bốn cách thăng hoa 
tánh thiện của người khác" và "Bốn phương tiện của sự hợp 
nhất", trong đó chúng ta hình thành một cộng đồng hợp nhất 
bởi mục tiêu chung của tu tập. 


1) Bồ thí: vật thí là giúp đỡ người khác bằng cách cung cấp 
tài vật thí theo những gì họ cần. Những người khác sẽ kính 
nê bởi tâm rộng rãi của chúng ta và điều đó mở ra cánh cửa 
cho chúng ta dạy họ Phật Pháp. Đồng thời, bố thí cũng đảm 
bảo rằng họ có những vật dụng cần thiết để học Pháp, có 
vật thực rồi, mới có pháp thực. Các truyền thống Päli và 
tiếng Phạn (Sanskrit) đều chứng thực rằng Pháp thí là món 
quà cao nhất, bởi vì nó cho phép người khác nuôi dưỡng 
những nguyên nhân cho hạnh phúc tạm thời và vĩnh viễn. 


2) Ái ngữ: dùng lời nói nhẹ nhàng làm vui lòng người nghe 
theo nhiều cách với nhiều hoàn cảnh khác nhau. Chúng ta 
có thê nói chuyện về những gì mà mọi người quan tâm để 
làm quen với họ. Khi họ đã tiếp thu Phật Pháp, chúng ta nói 
chuyện vui vẻ nhẹ nhàng bằng cách hướng dẫn họ tu tập 
theo lời dạy của Đức Phật và cho họ những lời khuyên trí 
tuệ khi họ gặp khó khăn. 


Bồ tát nói lịch sự, tôn trọng người khác, lắng nghe cần thận 
những gì họ nói và đừng ép họ theo ý người khác. Bồ tát 
không thiên vị về đối tượng - giàu và nghèo, nam hay nữ, 
xuất gia hay tại gia. 


3) Lợi hành (beneficial conduect): hành giả khuyến khích 
những việc lành của chúng sanh và hỗ trợ để họ có thê tu 
tập và chuyên hóa thân, khẩu ý thanh tịnh. Chúng ta có thê 
lợi hành bằng cách tổ chức các Phật sự, khóa thiền, khóa 
tu. Tham gia các dự án phúc lợi xã hội, quần chúng biết 
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lòng của chúng ta không chỉ đơn thuần qua lời nói, mà còn 
qua hành động và họ cảm kích Phật Pháp. 


Khuyến khích chúng sanh kiên nhẫn và tỉnh tắn đối mặt với 
những nghiệp chướng khiến họ không tu được. Nói tóm lại, 
chúng ta cố gắng khơi dậy niềm tin vào người hoài nghị, 
khuyến khích lòng nhân đức trong người thiếu thiện chí, 
rộng lượng đối với người keo kiệt, và trí tuệ đối với người 
vô minh (AN 9): 


4) Đồng sự: khuyến phát chúng sanh tu tập và tăng trưởng 
lòng tin nơi Tam bảo. Thực hành Pháp hàng ngày là cần 
thiết để xứng đáng với sự tin tưởng của chúng sanh và có 
thể tiếp tục làm lợi cho họ. 


Ở đây, chúng ta cùng làm việc và sống với người khác, cho 
họ thấy một ví dụ gương mẫu về cách sống thiện lành đạo 
đức. Bằng cách khéo léo đó, chúng ta dẫn dắt những người 
khác thích nghi và ứng dụng cách sống đạo đức. 


Giảng dạy Phật Pháp rất có lợi, nhưng nó cũng là một trách 
nhiệm lớn phải được tiếp cận dần dần và với sự cho phép 
của bậc có vấn tinh thần của chúng tôi. Giảng pháp với động 
lực từ bi là rất quan trọng, và chúng ta phải liên tục quán 
chiếu và thanh lọc hóa mục đích động lực của mình. 


Đức Phật chỉ trích các pháp sư truyền đạo với hy vọng Phật 
tử sẽ lắng nghe họ và tỏ lòng biết ơn bằng cách cúng dường 
tứ vật dụng cần thiết và những món quà. Cách giảng dạy 
như vậy là không tỉnh khiết. Đức Phật đã giảng giải cách 
giảng pháp thanh tịnh (SN 16: 3): 


Khi một vị Tỳ kheo giảng pháp cho người khác với suy 
nghĩ như vây: 
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"Pháp được Đức Thế Tôn trình bày rõ ràng, ngay lập tức, 

đến để thấy, ứng dụng, được trải nghiệm bởi bậc trí. Ỏ, có 
thể họ nghe giáo pháp từ tôi! Đã lắng nghe, họ có thê hiểu 
Pháp. Sau khi đã hiệu, họ có thê thực hành theo đúng như 
vậy!" 


Như vậy, Thầy Tỳ kheo giảng pháp cho người khác vì ý 
nghĩa thâm sâu thiết thực của pháp. Do lòng từ bi, thầy chia 
sẻ Phật pháp chứ không quan tâm đến danh lợi. Như vậy, 
sự giảng pháp của Tỳ kheo là thanh tịnh. 


Đề truyền bá pháp cho người khác, chúng ta phải biết rõ 


điều này. Nếu không, chúng ta có nguy cơ đưa ra những 
giáo lý không đúng chánh pháp và làm hư hại thính chúng. 
Chúng ta không nên dạy những chủ đề chưa hiểu rõ. Khi 
chúng ta không biết đáp án cho một câu hỏi, tốt nhất nên 
nói thật, "Tôi không biết," và sau đó tham khảo ý kiến với 
các bậc thầy của mình hoặc nghiên cứu chủ đề trong các 
văn kinh Phật. 





Lễ puja cúng đèn bằng bơ tại Ni Viện Dolma, Dharamsala, Ấn độ 
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CHƯƠNG 14 
14| KHẢ NĂNG GIÁC NGỘ VÀ PHẬT TÁNH 
CÓ THẺ GIẢI THOÁT ĐƯỢC KHÔNG? 


Nếu có khả năng chấm dứt khổ, vậy theo mục tiêu diệt khổ 
rất đáng quý. Có hai yếu tô khiến đưa đến giải thoát là bản 
chất của tâm vốn là tịnh quang (pabftassaraara, 
prabftäsvara) và các phiền não vốn là vọng tưởng. 


Theo truyền thống Phạn, tịnh quang là đề cập đến tánh chất 
bản lai sáng suốt thanh tịnh và nhận thức rõ ràng về các đối 
thê. Năng lực khiến tâm nhận thức hoặc biết rõ các đối 
tượng này vốn đã hiện hữu, không phải đo tu tập mới có. 


Sự thiếu khả năng để nhận biết đối tượng là do có các yếu 
tố chướng ngại. Đối tượng vật chất, chăng hạn như một bức 
tường, cản trở chúng ta nhìn thấy những gì bên kia tường. 
Đối với các giác quan bình thường một vật thê quá xa hoặc 
quá nhỏ cũng sẽ khiến không nhận thấy được. 


Sự hư hỏng của các giác quan nhận thức, ví dụ: bị mù hạn 
chế khả năng nhận biết về một đối tượng thị giác. Ý căn và 
bộ não của cảnh giới loài người cản trở ta biết cảnh giới 
khác. Tai người không thể nghe những âm thanh mà súc vật 
có thể nghe được; và bộ não súc vật bị hạn chế kiến thức, 
khái niệm phức tạp và việc sử dụng ngôn ngữ. 


Một hạn chế nữa là đối tượng được biết qua sáu thần thông, 
rất vi tế, thâm sâu, rộng lớn mà tâm thông thường không thê 
nhận thức được. Đề biết được những điều này, cần phải có 
lực định thâm sâu, đôi khi kết hợp với chánh trí. 
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Tiềm năng tỉnh tế của vô minh trong tâm và sự xuất hiện 
nhận thức sai lầm khiến chúng ta không thê biết được tất cả 
các pháp như thật. Khi trí tuệ nhận ra vô ngã vi tế của tất cả 
các hiện tượng đã hoàn toàn loại bỏ kiết sử cuối cùng, thì 
tự nhiên tâm sẽ nhận rõ được tất cả các đối tượng vì không 
có gì để ngăn chặn điều này. Do đó, Phật là một vị toàn tri 
(nhất thiết trí), có khả năng giác ngộ tất cả các pháp đồng 
thời, kể cả tánh Không. 


Tánh chất bản lai của tâm là trong sáng như nước lắng. Bùn 
bản trong nước không phải là bản chất của nước và do đó 
bùn có thể bị loại bỏ. Bất kể nước dơ thế nào, bản chất trong 
sạch vốn có của nước không bao giờ bị mắt. 


Tương tự như vậy, phiền não là vọng tưởng, chúng không 
xâm nhập vào tánh chất bản lai của tâm. Không phải sự 
trong sáng và nhận thức của tâm đều liên quan đến những 
phiền não trong mỗi trường hợp. Nếu những phiền não vốn 
có trong tâm trí, chúng sẽ luôn hiện diện và sẽ không thê 
nào loại bỏ chúng. 


Bản chất của tâm được gọi là tịnh quang vì tâm trí không 
có sự tồn tại vốn có. Đây là tánh trong sáng rõ ràng của tâm. 
Nếu tâm hiện hữu một cách độc lập, vô minh năm sự độc 
lập tồn tại vốn có sẽ là cái biết chính xác vậy sẽ không thể 
loại trừ vô minh được. Tuy nhiên, tâm và tất cả các hiện 
tượng khác đều tôn tại một cách phụ thuộc lẫn nhau. Sự tồn 
tại vốn có không hiện hữu và vô minh năm bắt nó chỉ là một 
ý thức sai lầm. 


Trí tuệ nhận biệt được bản chât trông rỗng của sự tôn tại 
vôn có, dù các pháp hiện hữu như thê nào. Vì tuệ nhận ra 
ngược lại những gì mà vô minh năm bắt, trí tuệ có khả năng 
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nhô sạch gôc vô minh. Càng gân với trí tuệ, càng xa vô minh 
và phiên não, cho đên khi chúng diệt hoàn toàn. 


Những phiền não từ vô thủy che mờ tâm trí chúng ta không 
thể loại bỏ được bởi lời cầu nguyện, xin chư Phật hay các 
vị thần ban phước, hoặc đạt được thiền chỉ. Chúng bị tây 
trừ do trí tuệ minh sát và sau đó trực tiếp nhận thức được 
thực tại tối hậu, tánh không. Vì vô minh có thuốc giải độc, 
nên nó có thê bị loại, để đạt được giải thoát. Phá hủy phiền 
não mà không phá hủy tâm trí, bản chất của tâm vẫn thanh 
tịnh trong sáng. Đây là ý nghĩa hư vọng của vô minh và 
phiền não. 


Mỗi hệ thống giáo lý Phật giáo có một cách diễn dịch khác 
nhau về giải thoát và Niết bàn, nhưng tất cả đều đồng ý rằng 
đó là một phẩm chất của một tâm đã vĩnh viễn tách biệt khỏi 
những phiền não tạo ra luân hồi (samsãra) thông qua việc 
áp dụng các phương pháp giải trừ những phiền não đó. 


Khi minh sát sự tách rời khỏi những phiền não, chúng ta 
khám phá ra rằng đó là bản chất tối hậu của tâm là trạng 
thái không còn phiền não. Bản chất rốt ráo của tâm đã tồn 
tại từ vô thủy. Trong sự liên tục của một chúng sinh, bản 
chất tối hậu của tâm được gọi là Phật tánh hay tiềm năng 
của Phật. Khi bản chất rốt ráo của tâm được tách khỏi phiền 
não, lúc đó được gọi là Niết bàn. Vì vậy, chính Niết bàn là 
tánh không, luôn ở trong chúng ta. Không phải là cái gì 
mới tạo ra hoặc thu được từ bên ngoài. 


Hơn nữa, những phẩm chất tốt của tâm có thê được tu tập 
vô hạn, chuyên hóa tâm thành trí toàn giác của Phật. 


Có ba yếu tố làm cho điều này có thể thực hiện được: 
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1)Bản chất tịnh quang của tâm là một nền tảng vững chắc 
đê tu tập tất cả công hạnh cao siêu: Tâm trí trong sáng thanh 
tịnh và liên tục, không thê bị cắt đứt. Đức hạnh này không 
thể được tu tập vô hạn trên nền tảng thân thể vật lý không 
bền vững. Càng tu tập những tánh chất bản lai dựa trên bản 
chất tịnh quang của tâm vững chắc này thì càng có nhiều 
phẩm chất diệu dụng, được tăng cường một cách vô hạn, 
cho đến khi chúng được hoàn thiện trọn vẹn trong trạng thái 
của Phật quả. 


2)Tâm trở nên quen thuộc và tích tụ những đức hạnh: Đức 
hạnh có thê được tích lũy dần, mà không cần phải bắt đầu 
lại từ đầu mỗi khi chúng ta tập trung phát triển chúng. Một 
người nhảy cao không thể phát triển khả năng vô hạn của 
anh - mỗi lần thanh cây được nâng lên, anh ấy phải bao gồm 
khoảng cách tương tự như trước đây cộng với khoảng cách 
mới thêm vào. Tuy nhiên, năng lượng từ việc nuôi dưỡng 
chất lượng tỉnh thần này vẫn còn, nếu chúng ta tu luyện 
cùng đức hạnh vào ngày mai. Hôm nay chúng ta tiễn dựa 
trên những øì chúng ta đã có hôm qua. Không cần tốn năng 
lực để đạt được mức độ hôm qua, nỗ lực sẽ làm tăng thêm 
đức hạnh đó. 


Tất nhiên điều này đòi hỏi sự huấn luyện nhất quán từ phía 
chúng ta. Nếu không giống như một vận động viên, "cơ" 
tinh thần của chúng ta sẽ bị teo. Nhưng nếu chúng ta luyện 
tập thường xuyên, năng lượng của chúng ta có thể được 
hướng đến việc nâng cao đức hạnh liên tục, cho đến khi 
chúng trở nên quen thuộc đến mức hiền hình diệu dụng một 
cách tự nhiên và tự phát. 


3) Do minh sát và trí tuệ, những đức hạnh được phát huy, 
không bị suy giảm: Thái độ tích cực và cảm xúc xây dựng 
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có sự hỗ trợ hợp lý trong minh sát, do đó không bao giờ bị 
tổn hại bởi trí tuệ giác tỉnh. Từ bị, lòng tin, chính trực, và 
tất cả các đức hạnh nhiệm mẫu khác có thê được tu tập cùng 
với trí tuệ và được tăng cường bởi trí tuệ. Vì lý do này, hành 
giả có thể tu tập vô hạn. 


Tất cả các truyền thống Phật giáo chấp nhận rằng những 
đức hạnh tốt có thê được gieo trồng và những phiền não có 
thể được loại bỏ hoàn toàn khỏi tâm trí. Mỗi truyền thống 
mô tả nền tảng giống nhau, nhưng dựa trên đó mà cách thức 
có hơi khác nhau. 


TRUYÊN THÓNG PÄLI TÂM QUANG MINH 
(Luminous Mind) 


Trong kinh điển Pãli Đức Phật đã xác định có một số đặc 
điểm cho thấy khả năng giải thoát của các hành giả. Ai có 
thiểu dục và hân hoan khi làm lợi ích cho người chứng tỏ vị 
ấy là những hành giả thực hành tâm linh chân chính hướng 
đến giải thoát. Những đức hạnh hay tiềm năng này có thê 
thành tựu và tu tập hàng ngày. 


Một số bài kinh nói về tâm chiếu sáng và đây là nền tảng để 
phát triển tỉnh thần. Đức Phật dạy như sau (AN 1: 51-52): 
Này các tỳ kheo, tâm này quang minh sáng chói, nhưng nó 
bị nhiễm uề bởi những phiền não. Người thế gian chưa hiểu 
điều này như thật nó là; Do đó đối với họ không có sự phát 
triển của tâm. 

Này các Tỳ kheo, tâm này sáng chói và nó đã thoát khỏi 
những phiền não. Các bậc thầy hướng dẫn hiểu điều này 
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như thật nó là; Vì vậy đôi với các ngài đã có sự phát triên 
của tâm trí. 


Do đó, Đức Phật cũng kết luận như sau (DN 11:85): Thức 
(consciousness) là vô tướng, vô biên, quang minh chiếu 
sáng. 


TRƯỜNG PHÁI DU GIÀ (YOGÃCÄRA): PHẬT TÁNH 


Phật tánh (buddhtagotra) 33 được nói đến trong 
các kinh Phạn (Sanskrit)như kinh Bát Nhã Ba-la-mật 
(Prajñãpãramitä),Cứu (Cánh Nhất Thừa Tánh Luận 
(Uttaratantra) và Hiện Quán Trang Nghiêm Luận 
(Abhisamayälamkãra) của Bồ tát Di Lặc và Bồ tát địa 
(Bodhtisattvabhũm)) của Đại Sư Vô Trước 
(Asanga). Được đề cập trong ba phái: Du giả 
(Yogäcara), Trung Luận (Madhyamaka), và Mật pháp 
(Tantrayana). 


Theo Du già, Phật tánh là hạt giống hay năng lực đã tồn tại 
từ vô thủy và có khả năng phát sanh ba thân Phật. Theo lý 
tương đối, đó là hạt giống của trí tuệ cao quý vô nhiễm. 
Theo hệ thống Du già, Phật tánh là một hạt giống trên nền 
tảng tâm thức để phát sanh các pháp. Khi hạt giống trí tuệ 
siêu thoát vô nhiễm này chưa được nuôi dưỡng bởi văn, tư, 
tu, được gọi là Phật tánh bản lai (naturally 
abiding buddha nature). Khi được nuôi dưỡng bằng văn, tư 
và thiền quán về Pháp, được gọi làtánh Phật hiển 
bày (evolving buddfta nature). 


Như bản tính bản lai, đó là một hạt giống đơn giản có ba 
đặc điểm: (1) nó đã tồn tại từ vô thủy và tiếp tục trải qua từ 
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đời này sang đời khác liên tục, (2) nó không phải là mới tạo 
ra mà thường hằng trong mỗi chúng ta và (3) nó được 
chuyên tải bởi nền tảng thức theo các nhà Du Già Kinh Địa 
(YogãcaraScriptural Proponents) và bởi tâm thức theo các 
nhà Du Già Luận Địa (Yogãäcara Reasoning Proponenfs). 


Cả hai quan điểm đều đồng ý rằng vì X thức giác quan xuất 
hiện không liên tục, không thê là một nền tảng ôn định, nên 
nó không thê là Phật tánh. Sau đó, khi Phật tánh bản lai 
được đánh thức và hiển lộ bằng các phương tiện của văn, 
tư, tu, mang lại sự giác ngộ của thánh đạo và được gọi là 
Phật tánh hiển bày. 


Những người ủng hộ Du già Kinh Địa khẳng định rằng 
những hạt giống hay năng lực này đều có trong ba thừa. Bởi 
vì những hạt giống này hằng hữu vốn có, chúng không thê 
chuyền thành hạt giống cho một thừa khác, do đó có ba thừa 
cuối cùng. Không phải mỗi chúng sinh sẽ trở thành một vị 
Phật, có một số sẽ trở thành Thanh Văn (Šrãvaka) hoặc Bích 
Chi Phật (Pratyekabuddha) hay A-la-hán (arhats) và vĩnh 
viễn an trú trong giải thoát tự ngã. 


Các nhà Du già Luận ĐỊa và Trung Luận đều khẳng định 
chỉ có một thừa cuối cùng và nói rằng tất cả chúng sinh sẽ 
trở thành bậc toàn giác, bao gồm cả những vị đã nhập Thanh 
Văn Thừa, Duyên Giác thừa và đạt Alahán ri. 


TRƯỜNG PHÁI TRUNG QUÁN (MADHYAMAKA): 
PHẬT TÁNH 


Cứu Cánh Nhất Thừa Tánh Luận (Ratnagotravibhãga/ 
Uttaratantra) định nghĩa tánh Phật là một hiện tượng có khả 
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năng biến hóa thành nhiều thân Phật. 


Theo quan điểm Trung Quán Luận, bản chất Phật chủ yếu 
đề cập đến sự trống rỗng của tâm khi vẫn chưa loại bỏ phiền 
não. Tánh không này vượt qua thời gian, luân hồi (samsãra), 
và nghiệp thiện ác. Không có thị hay phi, nó hiện hữu như 
là nền tảng cho cả luân hồi và Niết bàn. Bởi vì Phật tánh 
đơn giản là trạng thái vắng mặt sự tồn tại vốn có của tâm và 
Phật tánh cũng không có sự tồn tại có hữu. 


Đại sư Long Thọ (Nãgãrjuna) lưu ý rằng bản chất của Như 

Lai (tathagata) là bản tính của chúng sinh (MMK. 22:16). 
Tuy nhiên, điều đó không có nghĩa chúng sinh đã là chư 
Phật, bởi lẽ trong tâm của chúng sinh vẫn còn phiền não, 
trong khi tâm Phật vốn không có phiền não. 


Thực tế, bản chất của tâm là trống rỗng không có nghĩa là 
chúng ta đã giác ngộ tánh không. Chỉ khi chúng ta trực tiếp 
giác tỉnh tánh không của tâm và dùng sự giác tỉnh đó để 
quét sạch phiền não thì nó sẽ là nền tảng cho phẩm chất của 
bậc thánh (ãryas). 


Một pháp vô vi không phụ thuộc vào nguyên nhân, sự trống 
rỗng của tâm về sự tồn tại vốn có cũng được gọi là niết-bàn 
bản lai. Sự trống rỗng nơi tâm thức của một người bình 
thường tôn tại khi chúng sanh đó còn tồn tại. Khi một chúng 
sanh bình thường trở thành một bậc thánh (ãrya), sự trồng 
rỗng của tâm thức nơi người bình thường đó không còn tồn 
tại nữa, nhưng sự trống rỗng nơi tâm của bậc thầy lại có. 
Hai trạng thái trông rỗng này đều là sự vắng mặt của sự tồn 
tại vốn có và khi tâm giác ngộ nhận thức trực tiếp, thì không 
có sự khác biệt giữa chúng. 
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Như đã giải thích ở trên, vì bản chất cứu cánh của tâm 
không có sự hiện hữu cố hữu, những phiền não che khuất 
tầm nhìn của chúng ta về thực tại tối hậu có thê bị loại bỏ 
và tách ra khỏi nó. Những phiền não này không dính gì với 
bản chất tối hậu của tâm. 


Tuệ quán tánh không, niết-bàn bản lai, là yếu tổ quyết định 
cần thiết để vượt qua mọi phiền não. Tu tập trí tuệ này để 
bắt đầu loại bỏ chuỗi lý duyên khởi của mười hai nhân 
duyên. Khi trải nghiệm niết-bàn bản lai, chúng ta sẽ liễu 
ngộ niết-bàn là sự lắng yên của những phiền não. Niết bàn 
này là diệt đế, chân lý thứ ba trong tứ để của bậc thánh 
(ãryas). 


Như được giải thích ở chương 2, bản chất của tâm Phật có 
hai: một là bản lai thanh tịnh vô nhiễm không có sự độc lập 
tồn tại và hai là thanh tịnh vô nhiễm do loại bỏ các phiền 
não nhiễm ô. 


Hai đức hạnh này bao gồm trong pháp thân (dharmakãya) 
của một vị Phật. Tâm chúng sinh tuy là trống rỗng không 
có sự tồn tại vốn có và những phiền não của chúng tuy là 
huyễn vọng, nhưng chúng ta không thê nói Phật tánh của 
chúng sanh là Pháp thân Phật (dharmakaya) với hai trạng 
thái thanh tịnh này. Đó là vì tâm của chúng sinh vẫn còn bị 
phiền não che khuất. 


Cũng giống như Du Già (Yogãcãras), Trung Quán cũng nói 
về tánh Phật bản lai và tánh Phật đang hiển bày, mặc dù 
chúng được mô tả khác nhau. Hai loại bản chất này đều tồn 
tại nơi tất cả chúng sinh, cho dù chúng sanh có đang tu tập 
hay không. 
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Tánh Phật bản lai là tánh không của tâm thức chưa giải 
thoát khỏi phiền não và có thể biến chuyền thành pháp thân 
của Phật. 


Tánh Phật hiên lộ là hạt giống tâm vô nhiễm. Nó bao gồm 
các pháp hữu vi sẽ chuyển đổi thành trí Phật pháp thân 
(dharmakãya). Nếu không có hạt giống này trong tâm trí 
của chúng ta, sẽ không có cách nào đề đánh thức khả năng 
Phật vào chúng ta bởi vì sẽ không có gì trong tâm chúng ta 
có thể nảy mầm khi học Phật pháp. 


Phật tánh hiền lộ giúp tâm trí chúng ta có ảnh hưởng và biến 
đổi bởi các lời dạy. Thực tế, Đức Phật dạy pháp để khai tri 
kiến Phật, khiến chúng sanh thấy họ có tiềm năng trở thành 
Phật. Nếu chúng ta không tu tập trở về Phật tánh thì chuyển 
pháp luân trở thành vô dụng. 


Phật tánh hiển lộ bao gồm tâm thức trung tính cũng như từ 
bị, trí tuệ, bồ đề tâm, lòng tin và các đức hạnh có thể phát 
triển khi chúng ta dần dần đạt được mười Địa. Vào thời 
điểm chúng ta trở thành Phật, tánh Phật bản lai của chúng 
ta sẽ trở thành bản chất pháp thân (dharmakãya), và tánh 
Phật hiển lộ của chúng ta sẽ trở thành trí tuệ pháp thân 
(dharmakaãya). 


Phiền não không thê biến đổi thành bất kỳ thân nào của 
Phật và không có Phật tánh. Các pháp vô tình như đá và cỏ 
tuy không có sự tồn tại hiện hữu, cũng không có Phật tánh 
vì không có tâm và không thê tạo đức hạnh. 


Bất kế cảnh giới nào chúng sanh được sinh ra, thì Phật tánh 
nguyên thủy vẫn luôn ở đó, không giảm không tăng. Vàng 
được chôn trong lòng đất từ nhiều thế kỷ, nhưng khi phát 
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hiện, vàng vẫn luôn là vàng. Nó có thê phủ bằng chất bản, 
nhưng vàng không trở thành chất bân. Mặc dù bụi bân che 
khuất nó, nhưng khi nó được chùi sạch thì ánh sáng tự nhiên 
sẽ chiều sáng. Bởi vì Phật tánh tỐn tại, chúng ta có thê làm 
sạch phiền não và phát triển các phẩm chất tốt vô hạn. 


MẬT THỪA: PHẬT TÁNH 


Du già mật thừa cao nhất đã diễn tả Phật tánh là tâm tinh 
tế nhất (như gió), có bản chất là trống rồng của các sự tồn 
tại vốn có. Tâm tỉnh tế nhất là trạng thái tinh thần cực kỳ 
tinh vi, còn gọi là tâm quang minh bản lai (innate clear- 
light mind). Năng lượng gió tinh tế nhất là trọng lượng của 
tâm. Cả hai không thể tách rời nhau. 


Tất cả chúng sinh đều có tâm gió tỉnh tế nhất 
(subtlest mind-wind) này và nó vẫn tiếp tục cho đến khi 
thức tỉnh. Nó không phải là một linh hồn hay bản chất độc 
lập. Nó thay đổi từng khoảnh khắc và là vô ngã và trống 
rỗng của sự tồn tại độc lập. Khi chúng ta chết, tâm thô hòa 
vào trong tâm quang minh bản lai và khi chúng ta được tái 
sanh, những tâm thức thô lại xuất hiện từ căn bản của tâm 
quang minh bản lai. 


Khi những mức độ thô sơ của tâm thức xuất hiện, sanh khởi 
và hoại diệt liên tục tạo nghiệp. Quả của những tư tưởng 
nhiễm ô là luân hồi (samsära). Quả của các tỉnh thần tích 
cực như buông xả, tâm bồ đề, và trí tuệ là trạng thái niết- 
bàn. 


Tâm quang minh bản lai (innate clear light) là nền tảng cho 
cả luân hồi (samsãra) và Niết bàn. Tâm tỉnh tế nhất của 
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chúng sinh là nguyên nhân cho trí tuệ pháp thân Phật 
(dharmakaya) và năng lượng gió vi tế nhất là nguyên nhân 
chính cho báo thân Phật (form body). 


Trong những chúng sanh bình thường, tâm gió tinh tế nhất 
chỉ biểu hiện vào thời điểm ánh sáng rõ ràng của cái chết, 
khi nó đi với tâm vô tác. Nó là trung tính trong trường hợp 
của những người bình thường, còn đối với những hành giả 
Du già đặc biệt có thê biến nó thành đức hạnh và chuyển 
thành trạng thái toàn giác. Thực hành điều này là trung tâm 
của thần chú Du già cao nhất (annuttara tantra). 


Thông qua các thực hành mật thừa đặc biệt, tâm quang minh 
tỉnh tế này được kích hoạt, an lạc và sau đó được sử dụng 
để giác ngộ tánh không. Bởi vì năng lượng tâm-gió này tỉnh 
tế, khi trực tiếp giác ngộ tánh không, nó trở thành một lực 
mạnh mẽ để loại bỏ các kiết sử của sở tri chướng và phiền 
não chướng. Bằng cách này Phật quả có thể đạt được một 
cách nhanh chóng. 


THIÊN: PHẬT TÁNH, BỎ ĐÈ TÂM VÀ NHƯ THỊ 


Từ quan điểm của thiền Trung Quốc, tất cả chúng sinh đều 
có Phật tánh bản lai thanh tịnh. Ở đây "thanh tịnh" có nghĩa 
là vượt qua khỏi nhị nguyên đối đãi của tịnh và bất tịnh. Khi 
Phật tánh được biểu lộ trọn vẹn, đó là một vị Phật. Nhưng 
vì những phiền não và tham ái, đặc biệt là vô minh, Phật 
tánh không hiện ra nơi các chúng sinh. 


Tâm thanh tịnh và tánh Phật giống nhau nhưng tiếp cận theo 
các góc độ khác nhau. Tâm thanh tịnh chỉ rằng bản chất của 
tâm không thê bị ô nhiễm bởi các phiền não. Phật tánh đề 
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cập đến khía cạnh của tâm đảm bảo tiềm năng và khả năng 
của chúng ta sẽ thành Phật. 


Khi được tịnh hóa hoàn toàn, được gọi là trí tỉnh thức hay 
thực chứng bồ đề tâm, chỉ rằng khi vô minh có mặt, chúng 
ta không biết bản chất thuần tịnh nhưng sau khi loại bỏ vô 
minh, chúng ta giác biết và hiểu rõ điều này. 


Từ quan điểm chúng sanh vô minh chưa nhận ra bản chất 
thuần tịnh trong tâm trí, họ nói rằng không có tâm bồ đề 
(bodhicitta), nhưng từ khía cạnh bản chất cơ bản của tâm là 
thuần tịnh các phiền não nhiễm ô, ta nói rằng chúng sanh 
có tâm bồ đẻ. 


Ở đây bồ đề tâm là tâm thuần tịnh không bao giờ bị thối 
chuyên. Như một viên ngọc đã bị bùn bao bọc cả hàng ngàn 
năm. Tuy ngọc bị phủ lấp trong bùn, sự sáng đẹp bị che, 
nhưng không bao giờ mất. Chỉ tạm thời bị che. Khi sạch 
bùn, vẻ đẹp của ngọc sẽ hiển lộ. 


Sự sáng bóng của ngọc không giảm bởi bùn và không tăng 
khi bùn đã loại. Tương tự như vậy, Phật tánh luôn tĩnh khiết. 
Phẩm chất không giảm khi bị bao phủ bởi phiền não và 
không tăng khi những phiền não bị loại bỏ. 


Bồ đề tâm là Phật tánh. Trong truyền thống thiền Chan, các 
thuật ngữ như: như thị (suchness), Phật tánh (Buddha 
nature), bản lai (original nature), thực tại tối hậu (ultimate 
reality), bản chất thuần tịnh (pure nature), v.v... mang ý 
nghĩa giống nhau, là một trạng thái không thê diễn tả bằng 
lời. Giác ngộ Phật tánh hay bồ đề tâm là nhận ra rằng Phật 
tánh bất sanh, bắt diệt và thuần tịnh. 


Tổ Khuê Phong Tông Mật (Zongmi) khen Bùi Tú (Peixiu) 
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một chính khách đời Đường và giải thích rằng Bồ đề tâm 
phải được tạo ra từ "chân tâm ", từ khía cạnh thanh tịnh 
trong tâm của chúng ta, là một phần của bản chất Phật tánh. 
Bồ đề tâm không sinh do thân luân hồi hoặc không bị che 
khuất bởi dục lạc và thành đạt thế gian. Chân thân của 
chúng ta là "hoàn hảo, vô tướng và tịch tĩnh " và chân tâm 
của chúng ta là bao la rộng lớn và được thấm nhuằn với trí 
tuệ và giác tỉnh. Pháp thân hoàn hảo và đầy đủ với vô số 
đức tính. Nó vô tướng vì vượt xa tất cả các hình thức, tính 
cách và không bị động loạn. Chân tâm rộng lớn vì hợp nhất 
với pháp giới (dharmadhãtu), một lĩnh vực của thực tại. 


Chân tâm thấm nhuằn trí tuệ và giác ngộ bởi vì nó định, 
viên thông, thanh tịnh và quang minh. Với những công hạnh 
diệu dụng, nó có khả năng chuyên hóa những tà kiến, chẳng 
hạn như những quan điểm sai lầm phát sinh từ ngã, pháp, 
cả hai hoặc không có nguyên nhân. 


Giống như trăng tròn bị những đám mây phiền não che 
khuất, sự trong sáng bản lai của chân tâm sẽ hiển lộ khi 
những phiền não được loại bỏ. 


Như Kinh Hoa Nghiêm (Avatamsaka) đã nói, "Tâm, Phật 
và chúng sinh vốn không có sự khác biệt nào." 


Chân tâm là bản chất của bồ đề tâm. Khi chúng ta không 
thấy điều này, chúng ta trở nên dính mắc vào các tà niệm, 
tà hạnh, cột trói chúng ta trong cõi luân hồi (samsara). 


NHƯ LAI TẠNG (TATHÃÄGATAGARBHA) 


Kinh Như Lai Tạng (Tathãgatagarbha Sũtras) phổ biến ở 
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Trung Quốc và Tây Tạng, trong đó Đức Phật giải thích rằng 
mỗi chúng sanh đều sở hữu một Như Lai Tạng thường hằng, 
"Phật tánh" đó là một thân Phật phát triển đầy đủ với ba 
mươi hai hảo tướng. Trong khi một số người chấp nhận điều 
này như là một giáo huấn khẳng định rõ ràng, thì những 
người theo Trung Quán Luận (Mãdhyamikas) không đồng 
ý, vì cho rằng: 


"Nếu Phật hiện hữu bên trong chúng ta ngay hiện tại, vậy 
chúng ta có phải là những vị Phật vô minh không? 


Nếu bây giờ chúng ta là Phật thì mục đích của tu tập là gì? 


Nếu chúng ta đã có một bản chất thường hằng, định tĩnh và 
lâu dài, liệu điều đó có trái với lời dạy về vô ngã và giống 
với cái ngã mà những người ngoại đạo thường chủ 
trương?" 


Những nghi vấn tương tự như vậy cũng được Trung Quán 
Luận trình bày trong kinh Lăng GIà (Lañkãvatãra Sũtra): 


Đức Phật dạy Như Lai Tạng (Tathãgatagarbha) là bản lai 
quang minh tự nhiên, hoàn toàn thuần khiết ngay từ ban đầu 
và tồn tại, sở hữu ba mươi hai tướng tốt trong thân của tất 
cả chúng sinh. Giống như viên ngọc quí bị bao bọc trong 
tắm vải bân, Như Lai Tạng [tathagatagarbha] bị bao bọc bởi 
các uân, căn, trần và bị chỉ phối bởi tham lam, sân giận, vô 
minh, khiến tánh chân thường, chân ngã và chân định bị ô 
nhiễm, thế thì sao được gọi là Như Lai Tạng 
(tathagatagarbha) và có khác gì với cái ngã của ngoại 
đạo đề xuất. 


Khi xem xét ý nghĩa của giáo lý Như Lai Tạng, Trung Quán 
Luận đưa ra ba câu hỏi như sau: 
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Cái gì là ý tưởng tối hậu của Đức Phật khi tuyên bồ trạng 
thái như vậy? 


Khi Đức Phật nói về bản chất chân thường, chân ngã, chân 
định của mỗi chúng sinh, ý của Đức Phật là sự trống rỗng 
của tâm, tánh Phật bản lai là thường trụ và vững bên. Bởi vì 
tâm là sự trống rồng của các trạng thái tồn tại vốn có và 
những phiền não là huyễn vọng, nên mới có thể tu đến giác 
ngộ Phật. 


Mục đích của Đức Phật là gì khi giảng dạy điều này? 


Hiện tại, một số người chưa thuần thục trong tu tập, ý tưởng 
về vô ngã và tánh “không” khiến họ sợ hãi. Họ nhằm lẫn 
nghĩ rằng không có cái gì tồn tại và sợ hãi rằng khi nghĩ họ 
sẽ không còn tồn tại nữa khi thấy tánh không. Để làm dịu 
nỗi sợ hãi của họ và đưa họ đến giác ngộ và cho hiểu chính 
xác về tánh không, Đức Phật đã giảng tương ứng theo căn 
cơ với những ý tưởng hiện tại của họ khi nói rằng có một 
bản chất chân thường, chân định, chân lạc và đầy đủ với ba 
mươi hai tướng hảo. 


Cái gì là mâu thuẫn không nhất quán phát sinh từ giá trị của 
câu tuyên bố này? 


Theo nghĩa đen thì sẽ không có sự khác biệt giữa điều này 
với những chủ trương của ngoại đạo tin rằng có một đại ngã 
vĩnh hằng, vốn đã hiện hữu. Một bản chất vĩnh cửu mâu 
thuẫn và bị bát bỏ bởi ý nghĩa khẳng định-trạng thái trống 
rỗng của sự tồn tại vốn có như được thê hiện trong kinh Bát 
Nhã Ba-la-mật (PraJñãpãramt3). 


Trạng thái trống rỗng của sự tồn tại vốn có - thực tại tối hậu 
và bản lai thanh tịnh của tâm, tồn tại trong tất cả chúng sinh 
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mà không có sự khác biệt. Theo nghĩa này, mọi người tin 
rằng có một vị Phật ở nơi chúng sinh, nhưng Phật thực sự 
không tôn tại ở nơi chúng sinh. Chư Phật và chúng sinh đều 
giống nhau, trong tính chất tối hậu của tâm là tánh 
không. Còn thực tại rốt ráo thì không giống nhau, bởi vì 
một bên là bản chất tối thượng của tâm Phật — pháp thân 
(dharmakãya) và bên kia là tính chất rốt ráo của tâm ô 
nhiễm (defiled mind). 


Nếu tự tánh pháp thân tồn tại ở các chúng sinh, trí tuệ pháp 
thân, vốn cùng một bản tính với nó, cũng sẽ tồn tại trong 
các chúng sinh. Điều đó có nghĩa là các chúng sinh sẽ có 
nhất thiết trí (omniscient), nhưng không phải là trường hợp 
như vậy! Tương tự, nếu loại bỏ tất cả phiền não tồn tại ở 
chúng sinh, sẽ không có gì ngăn cản họ trực tiếp lãnh hội 
được tánh không và họ sẽ đạt được sự giác ngộ đó. Điều 
này, cũng không phải là trường hợp như vậy. 


Nêu ba mươi hai tướng hảo đã hiện diện trong chúng ta rôi, 
sẽ là mâu thuẫn đề nói rằng chúng ta vẫn cần tu tập tạo ra 
những nguyên nhân cho các tướng hảo đó. 


Nếu ai đó nói rằng các tướng hảo đã hiện diện trong chúng 
ta đưới dạng hình thức tiềm ân và chỉ cần làm hiền lộ chúng 
ra, điều đó sẽ giống với trường phái Số thuật (Sãmkhya) 
phát sinh từ ngã và Trung Luận bác bỏ quan niệm đó. Kinh 
điền tiếp tục với câu trả lời của Đức Phật như sau: 


Này Mahãmati, sự giảng dạy của Thế tôn về Như Lai 
Tạng (tathãgatagarbha) không giống với ngã của những 
nhà ngoại đạo. Này MahãmatI, các bậc A-la-hán, Như Lai 
(tathagata arhats), các vị Phật toàn giác, đã chỉ ra Như Lai 
tạng (tathãgatagarbha) với ý nghĩa của các thuật từ 
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như tánh không, giới hạn của thuần tịnh, niết bàn, bất 
sanh, vô tướng, vô nguyện, v.v.. đề Ø1Úúp trần an hành giả 
mới bắt đầu trên đường tu buông bỏ nỗi sợ hãi do ngộ 
được vô ngã, và truyền đạt tâm vô niệm, vô tướng. 


Ở đây, chúng ta thấy răng Đức Phật khéo dạy pháp khác 
nhau cho các căn cơ khác nhau, theo những gì cần thiết 
vào lúc đó, đúng thời để đưa họ đi trên đường giác ngộ. 
Chúng ta cũng học được rằng chúng ta phải trầm tư sâu 
sắc về các giáo lý, sử dụng lý luận, và học rộng các kinh 
Phật và các bình luận để phân biệt ý nghĩa rõ ràng của 
kinh Phật. 


Bằng cách đó, chúng ta sẽ đạt được sự thông hiểu chính xác 
về các kinh Như Lai Tạng (Tathãgatagarbha sutras), nơi 
chứa đựng những lời dạy thâm sâu để ngầm chỉ ra sự tồn tại 
của tâm quang minh bản lai, như được giải thích trong pháp 
mật giáo. 


Mục đích của việc tu học về Phật tánh và Như Lai Tạng là 
để hiểu rằng tâm không phải là bản chất thiếu sót, trái lại 
tâm vốn có thê hoàn thiện, và các khía cạnh chức năng của 
tâm đó đã tồn tại để giúp tâm được thanh tịnh và hoàn hảo 
hơn. Hiểu được điều này giúp chúng ta tăng lòng tự tin và 
có năng lượng lớn hiện thực hóa các phương pháp thanh lọc 
và hoàn thiện đề trở thành chân tâm của bậc toàn giác. 
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Các nhà sư Trung Quốc đang đảnh lễ 
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CHƯƠNG 15 


15| MẬT TÔNG 


Theo sự hiểu biết của các bậc đạo sư Kim Cang Thừa, mật 
tông (Tantrayana) là một phần quan trọng của di sản Phật 
giáo được truyền xuống từ các bậc đại sư ở viện Phật Học 
Nalanda và Siêu Giới (Vikrama$sTla), Ấn Độ cổ đại, cũng 
như các nhà Du già (yog1s) pháp sư du hành. Mật giáo khác 
với các tông phái khác ở chỗ xem quy y Tam Bảo như là 
một nền tảng, sự xuất gia, tâm bồ đề (bodhicitta) và trí tuệ 
là trụ cột của sự thực hành. Như vậy, Kim Cang Thừa phát 
triển từ những ý tưởng được đề cập đến trong truyền thống 
Pãli và phố biến trong truyền thống tiếng Phạn nói chung. 


Nhìn chung, tính độc đáo của Kim Cang Thừa đến từ sự 
tinh tế trong trạng thái thiền định để đạt được giác ngộ 
nhanh chóng hơn so với tu tập tích góp công đức và trí tuệ 
trong ba đại a-tăng-kỳ kiếp như kinh tạng (Sutrayäna) 
thường nói. Nói về lý tưởng chung, mật tông (Tantrayäna) 
được thực hành trên nền tảng của cả Thanh văn thừa 
(Šrãvakayãna) và Bồ tát thừa (Bodhisattvayäna). Khi đã 
thực hành giới-định-tuệ và sáu ba-la-mật, Bồ tát với bồ đề 
tâm mạnh mẽ đặc biệt nhập vào định mật tông (Tantrayãna). 


Với lòng đại từ bi, cảm thấy không chịu nổi trước những 
nổi đau khổ của chúng sinh ở luân hồi (samsãra), những vị 
Bồ tát này đã thỉnh cầu và xin nhận lễ quán đỉnh (abhiseka), 
giữ giới mật tông. Sau đó, các ngài sẽ tham gia vào việc 
nghiên cứu và thiền quán về giáo lý Mật tông cùng với 
những điều được dạy trong các kinh sách. 
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Kim cang thừa được phổ biến rộng rãi trong số những người 
theo Phật giáo Tây Tạng và giáo phái Chân Ngôn Tông 
(Shingon) Nhật Bản. Thực hành mật tông là các chủ đề 
trong giới Phật giáo Trung Quốc, Hàn Quốc và Việt Nam, 
v.v... Thật hay, những phương pháp tịnh độ niệm danh hiệu 
A-di-đà (Amitäbha) phổ biến ở những quốc gia này được 
tìm thấy trong Phật giáo Tây Tạng như là một pháp thực 
hành của Mật thừa. 


Thật không may, do thiếu thông tin chính xác, có những 
quan niệm sai lầm về Kim cang Thừa cho rằng tình dục du 
già (cách bày tỏ tình yêu, gợi cảm) và rượu hay chất làm 
say được phép sử dụng trong một số pháp mật tông (tantric). 
Pháp này chỉ được sử dụng hạn chế đối với những hành giả 
ở giai đoạn tu tập rất cao. Rất ít người đủ điều kiện để thực 
hành pháp này trong bí mật. 


Tự cho mình có trình độ mật tông (tantric) cao nhập vào 
Kim cang Thừa và tham gia vào tình dục du già này khi 
chưa giác ngộ, chứng được thực tại tối hậu là phạm giới mật 
tông và tạo nghiệp phá hoại. Hơn nữa, một số đệ tử mật 
tông đã làm giảm giá trị mật thừa trong việc thực hành các 
nghỉ lễ với động cơ trần tục để tìm kiếm lợi dưỡng hay uy 
tín. 


Một số người ban quán đảnh (initiations) để nhận cúng 
dường. Điều này sai và nằm ngoài phạm vi của Phật Pháp. 
Trong chương này, tôi sẽ giải thích những người thực hành 
Kim cang thừa chân chánh và nghiêm túc như thế nào. 


CÁC VỊ THÂN KIM CANG 


Bởi vì tâm chúng sanh quá bị mê mờ che khuât, không nhận 
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ra lời dạy trực tiếp từ trí toàn giác của Đức Phật, nên Ngài 
ứng hiện nhiều thân khác nhau để đồng sự cảm hóa chúng 
sinh. Do khuynh hướng căn cơ khác nhau và các thành phần 
cấu tạo thân khác nhau, nên nhiều vị thiện thần xuất hiện. 
Tất cả các vị thần mật thừa là cùng một bản chất — trí tuệ 
tối thượng của an lạc và tánh không. Họ không phải là cá 
nhân riêng với bản ngã. 


Vì xử dụng tâm khinh an (blissful mind) để nhận ra tánh 
không, rất nhiều vị thần trong mật tông tối thượng (highest 
yoga or annuttara tantras) được miêu tả trong sự kết hợp 
(union) với các thần nữ. Những hình ảnh này không phải để 
miêu tả những vị thần đã giác ngộ mà còn ham muốn tình 
dục; mà đề miêu tả vị thần nam tượng trưng cho lòng từ bị, 
hạnh bồ thí v.v... và vị thần nữ tượng trưng cho trí tuệ. 


Phật trí có thê biểu hiện ra như các vị thần hiền hòa hoặc 
hung đữ. Sự xuất hiện của các vị ác thần minh họa sức mạnh 
và sự trong sáng của lòng từ bi và trí tuệ. Sự hung đữ đối 
với vô minh, phiền nảo, và ích kỷ thực sự là kẻ thù phá hủy 
sự an lạc của chúng ta. Những vị thần tỉnh thức này với lòng 
từ bi, không bao giờ hại chúng sinh. 


Phật tử không hiểu mật tông, có thê xem thần là một thiên 
thê bên ngoài cần được thờ phượng. Các hướng dẫn nghi lễ 
mật thừa có cúi đầu, dâng hương và cầu nguyện, nhưng mật 
thừa không tôn thờ một đắng thiêng liêng bên ngoài để ban 
phước hay ban quả Niết bàn cho chúng ta. Đức Phật rõ ràng 
dạy rằng chính chúng ta cần phải tu tập và chuyền hóa tâm 
trí của chúng ta. Đảnh lễ, cúng dường, v.v... là những 
phương pháp đề thanh lọc nghiệp xấu của mình và tạo ra 
công đức, chuẩn bị cho tâm thiền quán và thiền chỉ. 


452 


NHẬP KIM CANG THỪA 


Nhận được lễ quán đảnh đánh dấu việc chính thức vào mật 
thừa. Trước khi nhận được lễ quán đảnh này từ một bậc đạo 
sư tỉnh thần, điều quan trọng là phải xem đức hạnh và kinh 
nghiệm tu tập của bậc đạo sư. Một vị pháp sư Kim cang 
thừa phải đủ tiêu chuẩn phẩm chất của một Bồ Tát có vấn 
tinh thần, đặc biệt là hiểu đúng về tánh không, được hỗ trợ 
bởi bồ đề tâm (bodhicitta). Một bậc pháp sư như vậy biết 
điều ngự thân, khâu và ý khỏi hành động phi đạo đức, thực 
hành giới-định-tuệ, có kiến thức về cả kinh điển và mật 
tông, và có lòng từ bi, chân thật và không giả dối ngụy tạo. 


Vị thầy đó có mười phẩm chất bên ngoài và mười phẩm 
chất bên trong của một bậc đạo sư Kim cang thừa. VỊ thầy 
này phải nhập vào Kim cang thừa (VaJrayãna), giữ giới luật 
như băng sương, biết học cách tu tập tốt, hoàn thành những 
khóa tu phù hợp và kết thúc lễ nghi và có trải nghiệm sâu 
sắc về cách tu tập truyền thừa này. Tìm một bậc thầy mật 
thừa có phẩm lượng đủ tiêu chuẩn có thê mắt nhiều năm, 
nhưng lựa chọn cần thận là điều đáng nên làm. 


Các kinh văn mật thừa chỉ rỏ rằng các buổi lễ quán đảnh chỉ 
nên được ban cho những hành giả đã có sự chuẩn bị chu đáo 
- cả về lòng tin, buông xả, bồ đề tâm và đã hiểu biết đúng 
đắn về tánh không. Không nên ban cho những người thiếu 
hiểu biết về nên tảng Phật giáo. Tuy vậy, một số Lạt ma Tây 
Tạng cho phép những hành giả mới đến tham dự các buôi 
lễ quán đảnh đề "trồng những hạt giống mật giáo" trong tâm 
thức người tham dự đó. Nói chung, điều này có thể mang 
lợi ích. Tuy nhiên, kết quả không hay đôi khi xảy ra sau lễ 
quán đảnh. 
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Giới luật là điều cốt yếu trong mật tông. Các giới luật mật 
thừa được lấy trên nền tảng giới Bồ tát và dựa trên sự quy 
y Tam Bảo và ưu việt hơn cả, chính là năm giới. 


Những người mới nhập mật thừa phải bắt đầu phải học và 
nỗ lực thực hành nhiều giới luật và nguyên tắc nghiêm ngặt. 
Tương tự như vậy, hành giả mật tông phải tiếp nhận giáo 
pháp và nghiên cứu tầng thiền minh sát về tánh không, quán 
tưởng các vị thần Kim cang, niệm thần chú, trong nghi thức 
thiền mật thừa và hành trì hàng ngày. 


Hành giả Kim cang thừa phải tiếp tục tăng trưởng sự buông 
xả, phát bồ đề tâm và trí huệ giác ngộ tánh không, thực hành 
lễ sám hối làm sạch tâm thức của mình về nghiệp xấu và 
tinh tấn tích lũy công đức. 


Nên giữ kín "bí pháp”, giáo lý và thực hành Kim cang, các 

hành giả mật tông không nên khoe khoang về những lễ quán 
đảnh mà mình nhận được hoặc quảng cáo cho người khác 
rằng mình đang đặc biệt thực hành Kim cang thừa 
(VaJrayana). Hành giả nên giữ bí mật sự tu tập của mình 
cho đến khi thiền quán. Bằng cách này, hành giả sẽ tránh 
nguy cơ của tâm tự tôn và kiêu ngạo, làm cản trở sự tiễn bộ 
trên bước đường tu tập. 


DIỆU DỤNG CỦA DU GIÀ MẬT GIÁO VÔ THƯỢNG 
(Tối Thượng Du Giả - Anuttara Yoga Tantra). 


Theo hệ thống phân loại, mật thừa Phật giáo có thê được 
chia thành bốn loại - hành động (action tantra), biểu hiện 
(performance tantra), thiền định du già (yoga tantra) và tối 
thượng du già (anuttara yoga tantra). Thiền tối thượng du 
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già cho thấy ý nghĩa tối hậu của Phật tánh bằng cách giải 
thích mức độ tỉnh tế nhất của tâm — tánh giác quang minh 
bản lai. Khi thức vi tế này được chuyên hóa thành đạo lộ, 
hành giả được trang bị một pháp khí rất mạnh mẽ để nhanh 
chóng tịnh hóa cả kiết sử và thành tựu tất cả các đức hạnh 
điệu dụng phi phàm của vị Phật. 


Một số yếu tô căn bản đề phân biệt tối thượng du già như: 


-Hành giả có chí nguyện mạnh mẽ muốn trở thành Phật 
nhanh đề đem lại lợi lạc cho chúng sinh, nên vị ấy nỗ lực 
đặc biệt trong tu tập. 


-Hành giả thực tập thiên chỉ rất tinh tế, đưa đến thiền chứng 
thâm sâu. 


-Quán chiếu các đối tượng thiền tinh tế và tâm tinh vi nhận 
rõ tánh không càng tăng trưởng rõ ràng. 


-Thực hành phương cách thiền đặc biệt đề thiền chỉ và thiền 
quán được thực hiện đồng thời. 


-Sự khinh an được phát sanh đề biêu hiện tánh minh giác rõ 
ràng sâu lắng nhất, sau đó được sử dụng để giác ngộ tánh 
không trực tiếp và loại bỏ ngay cả những kiết sử u ám nhất. 


-Phương pháp và trí tuệ được tu tập đồng thời trong một sát 
na tâm duy nhất, nhưng đồng thời lại tích lũy các phương 
pháp và trí tuệ. 


-Hành giả mật thừa được luyện đề đạt hai chân lý: tục đề và 
chân đề cùng một lúc và chuẩn bị bước lên cho Phật quả 
(Buddhahood). 


- Sự kết hợp (union of bliss and emptiness) của an lạc và 
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tánh không dẫn đến giác ngộ thân giả huyễn (iIlusory body) 
là chánh nhân để đạt được thân Phật (form body). 


- Thân huyền vọng (illusory body) và tánh giác quang minh 
bản lai (actual clear light), trong Kim cang Thừa là những 
nhân chính yếu trực tiếp tương xứng với hậu thân và chân 
thân. 


Hành giả tối thượng du già mật thừa dùng phương tiện để 
chuyền hóa cái muốn qua hiện thực hóa trạng thái an lạc và 
phải nghiêm túc giữ giới luật mật thừa. Sự v1 phạm giới này 
là vô cùng nghiêm trọng và dẫn đến nghiệp lực xấu và hậu 
quả rất xấu. Thiền sinh muốn nhập đạo tối thượng du già 
phải có sự từ bỏ mạnh mẽ, phát bồ đề tâm và trí tuệ bền 
vững. Hiếm có người có đủ điều kiện tiên quyết nhập 
bí pháp này. Ngay cả khi các tu sĩ được thăng cấp thọ giới, 
cũng không thực hành pháp này vì họ phải giữ giới độc 
thân. 


Một số vị nhằm lẫn khi tin rằng, vì các pháp là không, vốn 
không tốt xấu. Khi một người giác ngộ tánh không, vị ấy 
vượt qua những giới luật về đạo đức. Đây là một sai lầm! 


Đức Liên Hoa Sanh (Padmasambhava) dạy rằng càng giác 
ngộ về tánh không cao thì càng tôn trọng nghiệp lực và quả 
báo, do đó càng quyết chí mạnh mẽ giữ giới. 


Trái với những tà kiến, các hành giả mật thừa không thực 
hành phép thuật và hành chú mật thừa không phải là một lý 
do để cư xử hành động một cách kỳ quái. Đức Phật luôn 
khiêm tốn, và ngài là bậc thầy của chúng ta. Ngài tỉnh tấn 
tu tập, sống đơn giản và hành trì miên mật. Chúng ta nên 
theo gương thánh thiện của Đức Phật. 
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Chùa Shwedagon, Miến Điện 
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CHƯƠNG l6 


16| KẾT LUẬN 


Trong quá khứ, do thiếu kiến thức, người ta có ấn tượng 
rằng truyền thống Pãli và Phạn (Sanskrit) hoàn toàn khác 
biệt và riêng rẽ. Đó là một sai lầm. Truyền thống Päli là nền 
tảng của Phật pháp và trì giữ giới luật (vinaya) là điều thiết 
yếu cho sự tồn tại chánh pháp. Chính Đức Phật đã cạo tóc 
và trở thành một tu sĩ trì giữ giới luật. Ngài đã trải qua sáu 
năm khổ hạnh, sau đó thiền định dưới cây bồ đề, đạt được 
trí tuệ và giác ngộ. 


Cuộc đời Đức Phật đã minh họa cho tam vô lậu học của 
giới, định và tuệ. Là một đệ tử Phật, chúng ta phải theo 
gương của ngài và thực hành những điều này. 


Kinh Bát Nhã Ba-la-mật (Prajñapãramitã) được tìm thấy 
trong truyền thống Phạn tường thuật chỉ tiết về các giáo lý 
cốt lõi của đạo Phật được các Phật tử thực hành. Trong 
những kinh điển này, Đức Phật giải thích rất nhiều khả năng 
lọc bỏ hoàn toàn vô minh trong tâm thức chúng ta và đưa ra 
lời giải thích toàn diện về diệt đế và đạo đề. Ngài cũng giải 
thích chỉ tiết về Bồ Tát đạo. 


Trong quá khứ đã có một khoảng cách giữa những người 
theo truyền thống Pãli và Phạn. Điều này không có lợi. 
Chúng ta nên đến với nhau và trao đổi lẫn nhau. Ví dụ, 
chúng ta có thê học hỏi giới luật (prãtimoksa) của hai truyền 
thống lẫn nhau. Chúng ta nên có các cuộc gặp mặt thường 
xuyên hơn: không chỉ dự lễ, mà có những cuộc gặp gỡ 
nghiêm túc với sự trao đôi hữu dụng chân thực. Các buổi 
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thảo luận đây trí tuệ để tìm hiểu về truyền thống của nhau 
rất là cần thiết. 


Tôi là Phật tử, nhưng ở mức sâu hơn tôi là một người trong 
bảy tỷ người trên hành tính này. Con người là động vật xã 
hội, do đó tương lai của mỗi cá nhân phụ thuộc vào phần 
còn lại của nhân loại. Vì vậy, cho lợi ích riêng của tôi, tôi 
phải suy nghĩ nghiêm túc về tất cả nhân loại. Mỗi người 
trong chúng ta đều muốn có một cuộc sống hạnh phúc và 
không muốn đau khổ, và mỗi người đều có quyền đạt được 
điều đó. Không có sự khác biệt giữa những người thuộc các 
tôn giáo khác hoặc giữa những người tu và người thế tục. 
Không có vấn đề giữa các nền tảng giàu nghèo, trình độ văn 
hoá thấp cao, có hoặc không có học vấn, tất cả chúng ta đều 
giống nhau. Nhiều vấn đề mà nhân loại phải đối mặt xuất 
phát từ việc phân biệt những sự khác biệt bề ngoài giữa 
chúng ta. 


Lời dạy của Đức Phật xuất hiện đã hơn 2,600 năm và vẫn 
hiện hữu trên thế giới ngày nay. Ngay cả một số nhà khoa 
học hàng đầu cũng mong muốn tìm hiểu các phương pháp 
trong Phật giáo để giải quyết phiền não (destructive 
emotions). Trong khi lời dạy của Đức Phật thật là lý tưởng, 
thì lại có những dấu hiệu suy giảm tu hành trong một số Lạt 
ma, hóa thân (Tulkus) và pháp sư. Nếu các giáo thọ và bậc 
lãnh đạo tinh thần không có cuộc sống có kỷ luật, làm sao 
có thê dạy cho người khác? 


Đề chứng minh cho người khác thấy đúng đường, chúng ta 
phải thực hành đúng đường đạo. Chúng ta, các con của 
Phật, bất kế thực hành truyền thống nào hay có chức cấp 
nào, phải là đệ tử chân chính của Đức Phật. 
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Thay đổi trang phục chưa đủ. Ngay cả một con rối (puppet) 
cũng có thê đắp y! Sự thay đổi thực sự phải xảy ra sâu trong 
thân tâm. Đề trở thành một Phật tử chân chính hoặc một bậc 
xuất gia thực sự, chúng ta phải thực hành giới luật một cách 
nghiêm túc trong sáng. 


Đức Phật dạy con đường đến Niết bàn, nhưng có đạt được 
hay không tùy thuộc vào chúng ta. Đức Phật không thể dẫn 
ta đến giác ngộ bằng cách ban phước. Chúng ta chính là 
thầy của mình và tất cả phụ thuộc vào hành động của chúng 
ta. 


Một hành vi xây dựng hay phá hoại đều phụ thuộc vào ý 
của chúng ta. Phật pháp đóng góp đáng kê vào sự bình an 
nội tâm qua cách dạy ta luôn có ý thức đúng đắn (correct 
motivation). 


Tất cả các tôn giáo lớn trên thế giới đều có tiềm năng xây 
đắp hòa bình nội tâm, để tạo ra một thế giới tốt đẹp hơn. 
Nhưng một phẩm chất độc đáo của Phật giáo, Đạo Lõa thể 
(Jainism) và một phần của truyền thống Số thuật 
(Sãkhkhya) nhắn mạnh đến trách nhiệm cá nhân. Chúng ta 
tin vào luật nhân quả. Nếu chúng ta thực hành điều thiện, 
hạnh phúc sẽ đến với ta. Nếu chúng ta làm ác hạnh, hậu quả 
xấu sẽ xảy ra. Nhân quả là một luật tự nhiên, không a1 có 
thể cứu chúng ta thoát khỏi những hậu quả xấu mà ta đã tạo 
ra, ngay cả Đức Phật. 


Những người tu đôi khi có hành động giả tạo, cầu nguyện 
cho tất cả chúng sinh nhưng quên đi quyền của một số 
chúng sinh và khai thác bóc lột họ. Chúng ta có thể có 
những hình tượng tôn giáo và kinh sách trong nhà, nhưng 
hành động của chúng ta lại bắt thiện. Không một bậc thầy 
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tâm linh nào nói với chúng ta răng: "Khai thác người khác 
càng nhiêu càng tôt. Sau đó, ta sẽ ban phước cho các con”. 


Nếu hành giả chấp nhận Đức Phật, Chúa Kitô, Thần 
Krishna, hay Hohammed, hành giả nên là một người chân 
thật và trung thực. Bằng cách đó hành giả sẽ có được sự tự 
tin hơn khi trầm tư rằng, "Tôi không có gì để dấu. Tôi có 
thể nói những gì tôi thấy, và hành động của tôi luôn trong 
sáng minh bạch.” Những người khác sẽ tin tưởng hành 
giả. Vì vậy, nếu hành giả quan tâm đến bản thân, sự chân 
thành và trung thực là nguồn sức mạnh quan trọng cho nội 
tâm và sự tự tin. Một số người nói chuyện rất hay và cười 
rất nhiều, nhưng hành động của họ thì khác. Làm thế nào 
người khác có thể tin tưởng hoặc tôn trọng họ? 


Chúng ta phải luôn nghiêm túc giữ giới hạnh. Là một tu sĩ 
Phật giáo, tôi luôn quan sát tâm trí của mình. Khi thức dậy 
mỗi sáng, tôi tưởng nhớ đến Đức Phật và quán niệm lại một 
số giáo lý của Ngài. 


Tôi trầm tư rằng: “Là một hành giả tu tập Phật pháp, hôm 
nay con nguyện sẽ sống với lòng chân thành, trung thực, từ 
bi, an tịnh và bất bạo động”. Bất cứ khi nào có thời g1an, tôi 
học, tư duy và thiền quán về lời đạy trong kinh Phật và các 
bài luận giải. Nhờ thấm nhuần tư tưởng thánh hiền trong 
các tác phẩm này, tôi tin chắc rằng việc thực hiện giới-định- 
tuệ không thể nào thiếu được. 


Những người con Phật có trách nhiệm phục vụ nhân loại. 
Động lực thúc đẩy sự giác ngộ của Đức Phật Cồ Đàm 
(Gautama) là làm lợi ích cho chúng sinh. Cuộc đời và toàn 
bộ học thuyết của Đức Phật có ý nghĩa cho hạnh phúc của 
chúng sinh. Tuy nhiên, đôi khi chúng ta trầm tư rằng, "Hãy 
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để Đức Phật tinh tấn tu tập; chúng ta sẽ có một cuộc sống 
sung sướng." Làm thế nào chúng ta có thê nghĩ như vậy? 
Nếu chúng ta là Phật tử, chúng ta phải noi theo gương của 
Đức Phật: ngài đã sống đơn giản và hài lòng với những gì 
ngài nhận được. 


Ước muốn chân thành của tôi đối với các huynh đệ Phật tử 
là khi chúng ta nói về Phật Pháp và nguyện, "Hoằng dương 
chánh pháp của Đức Thế Tôn”, chính chúng ta trước hết 
phải truyền bá Pháp trong lòng chúng ta. Điều đó là cần 
thiết. 


Trí thông minh của nhân loại đã nâng cao kiến thức khoa 
học và kỹ nghệ, đem lại cả lợi ích lẫn sức mạnh hủy diệt. 
Tạo ra một thế giới hạnh phúc lại cần phụ thuộc vào động 
cơ của từng cá nhân. Các người sống cùng nhau tạo thành 
cộng đồng, quốc gia, và các nhà lãnh đạo phát sinh từ những 
tập thể này. Khi các cá nhân tạo sự bình an, nội tại trong 
trái tim mình, cộng đồng và thế giới sẽ trở nên yên bình. 
Đây là cách duy nhất. 


| s. = 


K4 ¬ v.ã TT - Ỳ 
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Đại Tháp Dhamekh - Nơi Đức Phật thuyết pháp đầu tiên, Sarnath, Án Độ. 
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